 MiCHEL FOUCAULT isto ria sexual itati i Voi li Practicarea placerilor Redactor: Diana CRUPENSCHi Tehnoredactare: Constantin Nita Corectura: Marcel DUta Cartea a aparut cu sprijinul Ministerului Educatiei si Cercetarii Michel Foucault Histoire de la sexualite L 'usage des plaisirs © Editions Gallimard, 1984 Aceasta carte a fost 􀁇ditata cu sprijinul MiNiSTERULUi FRANCEZ DE EXTERNE si AL AMBASADEi FRANtEi iN ROMaNiA MiCHEL FOUCAULT istoria sexualitatii Voi li Practicarea placerilor Traducere de CaTaLiN A VASiLE {tuNNERS Bucuresti • 2004 i iSBN 973-87084-6-X iNTRODUCERE Mo dif ica ri Seria aceasta de cercetari apare mai tarziu decat am proiectat initial si sub o forma cu totul deosebita Motivul este ca acestea nu trebuiau sa constituie nici o istorie a comportamentelor, nici una a reprezentarilor, ci o istorie a "sexualitatii": ghilimelele sunt aici intentionate si justificate Nu mi-am propus reconstituirea unei istorii a comportamentelor si practicilor sexuale dupa formele lor succesive, evolutia si raspandirea lor Nici n-am urmarit sa analizez ideile (stiintifice, religioase ori filosofice) prin care aceste comportamente au fost descrise intentia mea era ca in primul rand sa ma opresc asupra notiunii, atat de comune si atat de recente, de "sexualitate": sa-mi iau distanta necesara fata de ea, sa schitez o evidenta devenita familiara si sa analizez contextul teoretic si practic asociat ei Cuvantul "sexualitate" a apamt in limbaj tarziu, la inceputul secolului al XiX-lea Acest fapt nu trebuie privit ca fiind neinsemnat, dar nici nu trebuie exagerata importanta sa El indica altceva decat o modificare de vocabular; dar nu este semnul unei aparitii subite a subiectului pe care il desemneaza Utilizarea cuvantului s-a articulat in raport cu alte fenomene: expansiunea unor domenii diverse ale stiintei (incluzand atat mecanismele biologice ale reproductiei, cat si variantele individuale sau sociale ale compmiamentului); instituirea unui ansamblu de reguli si de norme, partial traditionale, partial noi, sustinute de institutii religioase, j udecatoresti, pedagogice sau medicale; modificari si in modul de determinare a indivizilor de a conferi sens si valoare comportamentului lor, obligatiilor, placerilor, sentimentelor si senzatiilor, viselor lor ideea era sa urmarim cum 7 se constituise in societatea occidentala moderna o "experienta", astfel incat indivizii sa se recunoasca drept subiecti ai unei "sexualitati" deschise spre domeni i foarte diferite ale cunoasterii si cladita pe un si stem de reguli si constrangeri Acela era, asadar, proiectul unei istorii a sexualitatii ca experi enta - intelegand prin experienta corelatia care se stabileste intr-o cultura intre cunoastere, tipuri de normativitate si fonne de subiectivitate O astfel de perspectiva asupra sexualitatii antrena descatusarea dintr-un tipar de gandire pe vremea aceea destul de comun: acela care facea din sexualitate un invariant si care presupunea ca, daca aceasta imbraca in manifestarile sale niste forme caracteristice din punct de vedere istoric, aceste fonne sunt rezultatul diverselor mecanisme de represiune exercitate asupra ei de orice societate; ceea ce semni fica excluderea din campul istoric a dorintei si a subiectului dorintei, detenni nand in schimb forma generala a interdictiei sa fie responsabila de istoricitatea continuta in sexualitate Dar respingerea acestei ipoteze nu era, insa, suficienta Considerarea "sexualitati i" ca o experienta singulara din punct de vedere istoric avea drept conditie posedarea unor instrumente capabile sa analizeze, in trasaturile specifice si in corelatiile lor, cele trei axe constitutive: const ituirea 􀆑tiintclor referitoare la ea, sistemele de influenta care-i reglementeaza practicarea si fom1ele in care indivizii pot si trebuie sa se recunoasca subiecti ai sexualitatii in cc priveste primele doua puncte, scria anterioara de studii, publicata sub titlul Vointa de sti, - fie ca face referire la medicina si psihiatric, fie ca vorbeste despre puterea punitiva si procedurile disciplinarc mi- a pus la dispozitie instrumentele necesare; analizarea practicilor discursive facea posibila ln clcgcrea constituirii unui ansamblu de cunostinte, eludand dilema 􀆒tiintci si ideologici; analizarea rcla iilor de putere si a tehnologiilor lor imi ingaduia sa le consider ca pc niste strategii deschise, care se sustrageau alternativei unei puteri intelese ca dominare si denuntate ca simulacru Dar studiul mijloacelor prin care indivizii sunt dcte1111inati sa se recunoasca drept fiinte sexuale se anunta a fi mult mai anevoios Notiunea de dorinta, sau aceea de subiect posedat de dorinta, era atunci, daca nu o teorie, cel putin o tema teoretica aproape in una- 8 nimitate acceptata Chiar si aceasta acceptiune era bizara: tema poate fi aflata, in anumite variante, chiar in centml teoriei clasice a sexualitatii, dar si in conceptiile care mmareau sa se disocieze de ea; parea a fi fost mostenirea, in secolele al XiX-lea si al XX-lea, a unei lungi traditii crestine Experienta sexualitatii poate fi comparata, ca figura istorica apa1ic, cu experienta crestina a "carnii": ambele par guvernate de principiul "omului dorintei" in orice caz, gaseam ca este dificil de analizat formarea si dezvoltarea experientei sexualitatii din secolul al XViii-lca, in lipsa unui studiu istoric si critic asupra dorintei si a fiintei stapanite de dorinta Adica fara a face o "genealogic" Cand spun genealogie nu ma refer la o istorie a conceptiilor succesive despre dorinta, senzualitate sau libido, ci la o analiza a practicilor prin care indivizii au fost dete1111inati sa-si acorde atentie, sa se descifreze, sa se recunoasca si sa se recunoasca drept subiecte ale dorintei, punand in functiune un anumit raport intre ci si sinclc lor, un raport care le ingaduia sa afle in dorinta adevarul fiintei lor, fie el firesc sau, dimpotriva, dcfo1111at Pentru a rezuma, in aceasta genealogic ideea era de a descoperi cum au fost determinati indivizii sa exercite, asupra lor insisi si asupra altora, o hc1111cneutica a dorintei in care comportamentul lor sexual a fost in mod categoric ratiunea, dar nu domeniul exclusiv; pc scurt, pentru a intelege cum putea omul modern sa se experimenteze pe sine ca subiect al "sexualitatii", era absolut necesar ca mai intai sa aflu modalitatea prin care, secole intregi, omul occidental a fost detenninat sa se recunoasca drept subiect al dorintei Pentru a analiza ceea cc este adesea numit progresul cunoasterii, am gasit ca este necesara o deplasare teoretica: aceasta mi-a dat ideea de a cerceta fo1111elc practicilor discursive care constituiau cunoasterea Mai era nevoie si de o alta deplasare teoretica in vederea analizarii a ceea cc adesea este descris ca manifestari ale "puterii": astfel, am ajuns sa-mi pun intrebari asupra relatiilor multiple, a strategiilor deschise si a tehnicilor rationale care articuleaza exercitarea puterii in acest punct, imi aparea drept necesara si o a treia deplasare, pentru a afla cc anume este definit ca "subiect"; trebuia sa urmaresc fo1111cle si modalitatile relatiei cu sine prin care individul se constituie si se recunoaste drept subiect Dupa ce am studiat jocul 9 adevarului unora in raport cu ceilalti - cercetand anumite stiinte empirice din secolele al XVii-lea si al XViii-lea-, mai pe unnajocului adevarului in raport cu relatiile de putere, de exemplu practicile de pedepsire, o noua cercetare se impunea: studierea mecanismelor adevarului in relatia de la sine la sine si constituirea sinelui ca subiect, in cadrul unui domeniu de referinta si al unui camp de investigare care s-ar putea numi "istoria omului dorintei" insa era clar ca trasarea acestei genealogii m-ar fi indepartat foarte mult de proiectul initial Trebuia sa ma decid: fie sa pastrez planul initial, completat de o scurta trecere in revista, din punct de vedere istoric, a temei dorintei, ori sa restructurez tot studiul in j urui constituirii lente, incepand cu Antichitatea, a unei henneneutici a sinelui Am ales a doua alternativa, pentru ca de ani de zile ma obseda intentia de a scoate la lumina unele elemente care ar putea servi la scrierea unei istorii a adevarului Nu o istoric a adevarului cuprins in cunoastere, ci o analiza a "mecanismelor adevarului", - jocurile autenticului si ale falsului prin care fiinta se constituie din punct de vedere istoric ca experienta, adica fiinta care poate fi, si trebuie sa fie, gandita Prin mijlocirea caror mecanisme ale adevarului isi gandeste omul propria-i fiinta atunci cand se crede nebun sau bolnav, cand se gandeste ca fiinta vie, vorbind si muncind, cand se judeca si se condamna ca vinovat? Prin cc mecanisme ale adevarului se recunoaste fiinta umana ca om al dorintei? Am avut impresia ca, fonnuland astfel problema si cautand sa o elaborez incepand cu o epoca atat de indepartata de orizonturile care imi erau familiare intr-o vreme, renuntam la planul initial, dar ajungeam mai aproape de intrebarea pe care de multa vreme incerc sa o fonnulez, cu toate ca acest lucru necesita cativa ani de munca suplimentari Desigur, existau si riscuri; insa aveam un mobil si am crezut ca dobandeam si un oarecare avantaj teoretic Care ar fi fost riscurile? intarzierea si tulburarea planului de aparitie stabilit Le sunt recunoscator celor care au urmarit traseele si sinuozitatile lucrarii mele - ma refer la studentii mei de la College de France - precum si acelora care au avut rabdarea sa astepte - in primul rand Pierre Nora Cat despre cei care cred ca este o pierdere de timp sa te chinui, sa incepi iar si iar, sa incerci, sa te inseli, sa 10 schimbi totul din temelii, cei care, in fond, cred ca decat sa lucrezi in incertitudine si neliniste mai bine abandonezi, ei bine, e clar ca acestia sunt locuitorii altei planete decat a celei pe care traiesc e in plus, mai exista si riscul intrarii in niste texte pe care nu le cunosteam indeajuns 1 • Puteam sa le adoptez fara a-mi da seama prea bine, la unele forme de analiza sau modalitati de a formula problema, care abordate pe alta cale, nu erau adecvate cu ele; lucrarile lui P Brown si P Hadot, precum si numeroasele convorbiri cu ci, m-au ajutat foarte mult in alta ordine de idei, era posibil si ca, in eforturile mele de a ma obisnui cu textele vechi, sa pierd sirul subiectelor pc care mi le propusesem; la Berkeley, H Dreyfus si P Rabinow mi-au permis, datorita observatiilor, intrebarilor si exigentei lor, sa ajung la o reformulare teoretica si metodologica Am primit recomandari pretioase si de la F Wahl De-a lungul acestor ani am primit permanent ajutorul lui Paul Veyne El stie bine care sunt rigorile unei cercetari, ca un adevarat istoric ce este; dar stie si labirintul in care intri atunci cand iti propui sa elaborezi istoria mecanismelor adevarului si ale falsului; face parte dintre foarte putinii cercetatori care accepta sa faca fata riscului presupus, pentru orice sistem de gandire, de chestiunea istoriei adevarului influenta sa asupra acestor pagini ar fi dificil de evidentiat Cat despre motivul care m-a indemnat sa scriu aceste pagini, este foarte simplu Sper ca el, in sine, sa fie suficient pentru anumiti cititori Este vorba de curiozitate unicul fel de curiozitate care merita sa fie satisfacuta cu un fel de obstinatie: nu pentru a asimila cunostinte convenabile, ci pentru a putea sa iei o distanta fata de tine insuti Cat ar mai valora pasiunea pentru cunoastere, daca nu ar avea ca rezultat decat acumularea de cunostinte si nu, intr-un anumit fel si in masura posibilului, si ratacirea celui care 1 Nu sunt nici elenist, nici latinist Dar mi-am spus ca daca voi lucra cu grija, cu rabdare, cu modestie si atentie, va fi posibil ca textele Antichitatii grecesti sa-mi devina suficient de familiare, o familiaritate ce ingaduie, potrivit unei practici tinand de filosofia occidentala, de a vedea totodata ce ne se" para de o gandire in care recunoastem originea gandirii noastre si ce ne apropie, in pofida acestei distante pc care o marim neincetat l J cunoaste? Exista momente ale vietii cand a sti daca se poate gandi si altfel decat de obicei este absolut necesar pentru a continua sa gandesti S-ar putea obiecta ca aceste jol:uri cu sine n-au decat sa ramana in culise si ca, cel mult, fac parte dintre studiile pregatitoare, ce dispar de la sine cand tinta a fost atinsa insa ce inseamna in zilele noastre filosofia 􀀔 adica activitatea filosofica - daca nu actiunea critica a gandirii asupra ei insasi? si, in loc de a j ustifica ceea ce deja se stie, nu cumva ca consta in stradania de a descoperi cum si pana la cc limite ar fi posibil sa gandesti altfel? intotdeauna exista o doza de derizoriu in di scursul filosofie atunci cand, din exterior, vrea sa ic impuna altora legea, sa-i invete unde se afla adevarul lor si in cc fel sa-l afle, sau atunci cand se straduieste sa-i j udece de pe pozitii pozitiv naive; dar este dreptul sau de a incerca sa afle ceea ce poate fi modificat in propria j udecata prin mij locirea unei cunuasteri ce-i e straina "incercarea", care trebuie inteleasa ca o experienta transfonnatoare a sinelui in mecanismul adevarului, si nu ca o apropiere simplificatoare a semenului in vederea comunicarii - este trupul viu al filosofiei, daca ea mai este ce era pe vremuri, adica o "asceza", o exercitare a sinelui in gandire Studiile care um1eaza, precum si altele scrise mai inainte, sunt studii de "istorie" in virtutea domeniului tratat si a referintelor, dar nu sunt lucrari de "istoric" Asta nu vrea sa spuna ca ele ar rezuma sau ar sintetiza munca altora Ele ar fi - daca le consideram din perspectiva "pragmaticii" lor - protocolul unui indelung exercitiu, cu multe tatonari, adesea reluat si corectat Un exercitiu filosofie: intentia sa era de a afla in ce masura ef01iul de a gandi propria-i istorie poate elibera gandirea de rationamente nemarturisite si poate sa-i permita sa judece altfel Oare a fost bine ca mi-am asumat aceste riscuri? Nu mie imi revine sarcina de a raspunde la aceasta stiu numai ca, deviind astfel tema si reperele cronologice ale studiului meu, am castigat un oarecare avantaj teoretic: am trecut la doua generalizari, ceea ce mi-a pcnnis sa-i trasez un orizont mai larg si sa-i fac in acelasi mai precise metoda si obiectul Coborand astfel in adancurile istoriei, de la epoca moderna, trecand prin crestinism, pana in Antichitate, mi s-a parut ca devenise 12 imposibil de eludat o intrebare foarte simpla si foarte generala: de ce comportamentul sexual, cu activitatile si placerile pe care le presupune, constituie obiectul unei preocupari morale? De ce aceasta preocupare pentru etica, cel putin in unele momente, in anumite societati sau in anumite grupari, parea mai importanta decat atentia morala acordata altor domenii, esentiale cu toate acestea in viata individuala sau colectiva, cum ar fi obiceiurile alimentare sau indeplinirea indatoririlor civice? stiu ca apare instantaneu in minte un raspuns: deoarece sexualitatea este obiectul unor interdictii fundamentale a caror transgresare este privita ca o grava greseala Dar raspunsul acesta inseamna a propune ca solutie chiar intrebarea si, mai ales, a nu admite ca preocuparea etica referitoare la conduita sexuala nu este intotdeauna, in intensitate sau in forme, in relatie directa cu sistemul de interdictii De multe ori se intampla ca preocuparea morala sa fie puternica acolo unde, in mod cert, nu exista nici constrangere, nici interdictie in fine, aceasta din urma si problematizarea morala sunt doua lucruri distincte Asadar, mi s-a parut ca intrebarea care trebuia sa fie firul conducator era aceasta: cum, de ce si sub ce forma a fost constituita activitatea sexuala ca domeniu moral? De ce o preocupare etica atat de insistenta, desi variabila ca forme si intensitate? De ce aceasta "problematizare"? in fond, aceasta este misiunea unei istorii a gandirii, in contrast cu istoria comp01iamentelor sau a reprezentarilor: de a stabili conditiile in care fiinta umana "problematizeaza" ce este, ce face si lumea in care traieste Ridicand, insa, aceasta intrebare foarte generala si aplicand-o si la cultura greceasca si greco-latina, am realizat ca problematizarea era legata de un ansamblu de practici de o importanta extrem de mare in societatile noastre: ceea ce am putea numi "artele existentei" Adica acele practici gandite si voluntare prin intermediul carora oamenii nu numai ca-si stabilesc reguli comp01iamentale, dar si incearca sa se schimbe ei insisi, sa se transforme in fiinta lor unica si sa faca din viata lor o opera ce comporta anumite valori estetice si corespunde anumitor criterii de stil "Artele existentei", aceste "tehnici ale sinelui" au pierdut o parte din importanta si din autonomia lor atunci cand au fost incorporate, alaturi de cresti- 13 nism, in exercitarea unei puteri pastorale, apoi, mai tarziu, in practici de tip educativ, medical sau psihologic Este la fel de adevarat ca indelungata istorie a acestor estetici ale existentei si a tehnologiilor sinelui ar trebui reluata A trecut mult timp de cand Burckhardt le-a subliniat impmianta in epoca Renasterii, dar supravietuirea, istoria si dezvoltarea lor nu se opresc aici 1 • in orice caz, mi s-a parut ca studiul problematizarii comportamentului sexual in Antichitate putea fi considerat ca un capitol - unul dintre primele capitole - ale acestei istorii generale a "tehnicilor sinelui" Cata stradanie pentru a aj unge la o modificare a modului de a privi lucrurile, o modificare a orizontului cunoasterii si pentm a incerca o mica distantare! Oare a dus efectiv aceasta stradanie la o gandire diferita? Poate ca, cel mult, a facut posibil un mod de a vedea diferit de cel care fusese pana atunci, precum si perceptia a ceea ce s-a facut, dintr-un alt unghi si intr-o lumina mai clara Desi iti inchipui ca iei distanta, te situezi pe verticala sinelui Calatoria intinereste lucrurile si invecheste relatia cu sinele Acum mi se pare ca vad mai limpede cum m-am lasat cucerit de studierea unei istorii a adevarului, cam pe bajbaite si pc fragmente succesive si diferite: urma sa analizez nu comportamentele sau ideile, nu societatile si nici "ideologiile" lor, ci problematizarile prin care fiinta se vadeste ca putand si trebuind sa fie gandita, precum si practicile de la care prind forma Dimensiunea arheologica a analizei pennite analizarea fonnelor insesi ale problematizarii; iar dimensiunea sa genealogica ingaduie constituirea lor plecand de la practici si de la modificarile acestora Problematizarea nebuniei si a bolii plecand de la practicile sociale si medicale, definind un anumit profil de "nonnalizarc"; problematizarea vietii, a limbajului si a muncii in practicile discursive, supunandu-se anumitor reguli "cpi stemice"; problematizarea crimei si a comp011amcntului criminal, plecand de la unele practici punitive supuse unui model "disciplinar" in 1 Ar fi inexact sa credem ca, de la Burckhardt incoace, studierea acestor arte si a esteticii existentei a fost abandonata Sa ne gandim la studiul lui Benjamin despre Baudelaire O analiza interesanta se gaseste si in cartea recenta a lui S GREENBLAT, Renaissance Self-fashioning, 1 9 80 14 sfarsit, as vrea sa arat in ce moduri au fost problematizate in Antichitate activitatea si placeri le sexuale prin practicile sinelui, punand in functiune criteri ile unei "estetici a existentei" Acestea sunt, asadar, ratiunile pentru care mi-am reorientat studiul asupra genealogiei omului dorintei, din Antichitatea clasica pana in primele secole ale crestinismului Am urmarit o repartizare cronologica simpla: un prim volum, Practicarea placerilor, inchinat felului prin care activitatea sexuala a fost dezbatuta de filosofii si medicii culturii clasice grecesti , in secolul al iV-iea inainte de Christos ; Preocuparea de sine, consacrat acestei dezbateri in textele grecesti si latine din primele doua secole ale erei noastre; in fine, Marturiile carnii* unnareste fonnarea doctrinei si a pastoralei simturilor in ceea ce priveste documentele necesare acestui studiu, majoritatea vor fi texte "de recomandare"; ma refer la acele texte care, indiferent de forma lor (discurs, dialog, tratat, culegere de precepte, scrisori etc ) au drept tema principala recomandarile privind regulile de comportament Nu le voi folosi decat in scopul clarificarii textelor teoretice referitoare la doctrina placerii sau a pasiunii Domeniul care va fi analizat in paginile ce urmeaza este constituit din texte care pretind a enunta reguli, prescriptii, opinii pentru compmiarea cuvenita: texte "practice", ele insele sunt obiecte ale "practicii", in sensul in care au fost redactate pentru a fi citite, invatate, studiate, folosite, probate si prin care se unnareste constituirea unei osaturi a comportamentului de zi cu zi Aceste texte indeplineau rolul de operatori care-i ingaduiau omului sa se intrebe in privinta propriei sale conduite, sa si-o supravegheze, sa o modeleze, sa se constituie pc sine ca subiect etic; in fond, voi s ublinia in cele ce urmeaza o functie "eto-poetica", pentru a cita un tennen al lui Plutarh Deoarece aceasta analiza a omului dorintei se situeaza la intersectia dintre o arheologie a problematizarii si o genealogic a practicilor sinelui, as vrea ca, inainte de a incepe sa dezbat aceste Acest volum pe care Foucault intentiona sa-l scrie pentm a incheia amplul sau studiu asupra istorici sexualitatii nu a mai fost scris niciodata Moartea l-a impiedicat pe filosof sa-si tennine acest ambitios proiect (n tr ) 15 doua notiuni, sa justific fonnelc "problematizarii" pe care le-am retinut, sa prezint ce se poate intelege prin "practicile sinelui'° si sa explic prin cc fe l de paradoxuri si dificultati am fost determinat sa inlocuiesc o istoric a sistemelor de morala, a caror origine se afla in interdictii, cu o istorie a problematizari lor etice ce au ca origine practicile sinelui 2 Fo rm el e pro bl em atiza rii Sa luam ca ipoteza de lucru acceptarea, deocamdata, a catorva categorii destul de generale precum "paganism", "crestinism", "morala" si "morala sexuala" Sa presupunem ca ne punem problema in ce puncte se diferentiaza in modul cel mai peremptoriu "morala sexuala a crestinismului" de "morala sexuala a paganismului antic": interzicerea incestului, dominatia masculina sau aservirea femeii? Desigur ca nu acestea ar fi raspunsurile: este bine cunoscuta impmianta si constanta acestor fenomene sub diversele lor forme Vor fi avansate alte puncte de diferentiere, mai aproape de adevar Continutul actului sexual insusi: crestinismul l-ar fi asimilat raului, pacatului, caderii, mortii, in timp cc Antichitatea l-ar fi dotat cu semnificatii pozitive Circumscrierea partenerului legitim: crestinismul, spre deosebire de cutuma din societatile grecesti si romane, nu l-ar fi acceptat decat in cadrul casatoriei monogame, iar in cadrul acestei conjugalitati i-ar fi impus principiul unui scop in mod exclusiv procreator Condamnarea relatiilor dintre indivizi de acelasi sex: crestinismul le-ar fi exclus cu mare asprime, in timp cc Grecia le-ar fi slavit - iar Roma le-ar fi acceptat - cel putin intre barbati La aceste trei puncte majore de opozitie s-ar mai putea adauga inalta valoare morala si spirituala pe care crestinismul, spre deosebire de morala pagana, o atribuia abstinentei riguroase, castitatii permanente si virginitatii; pe scurt, se pare ca in privinta tuturor temelor privite atat de mult timp ca fiind foarte importante - natura actului sexual, fidelitatea monogamica, relatiile homosexuale, castitatea - anticii erau mai curand indiferenti si ca nimic din 17 cele amintite mai sus nu le-a retinut prea mult atentia si nici n-a fost pentru ei o problema acuta Dar situatia nu este chiar asa si aceasta ar fi lesne de demonstrat S-ar putea dovedi, evidentiind imprumuturile directe si o stricta continuitate, ca intre primele doctrine crestine si filosofia morala a Antichitatii se constata multe contaminari: primul mare text crestin destinat practicii sexuale in cadrul casatoriei - este vorba despre capitolul X, cartea a ii-a, a lucrarii Pedagogul de Clement din Alexandria - se sprijina pe un numar de referinte din Biblie, dar si pc un ansamblu de principii si precepte luate direct din filosofia pagana Aici, dej a este evidenta o anumita asociere intre activitatea sexuala si rau, principiul monogamici procreatoare, condamnarea relatiilor intre cei de acelasi sex sau elogierea abstinentei si nu este totul: la o scara istorica mai larga s-ar putea vedea permanenta temelor, a framantarilor si a exigentelor care au marcat etica crestina si morala a societatilor europene modeme, doar ca acestea erau inca de pc atunci prezente in gandirea greaca sau greco-romana lata si cateva dovezi: manifestarea unei temeri, un model de comportament, imagi nea unei atitudini dezonorante, un exemplu de abstinenta i O temei Tinerii atinsi de risipa de sperma "prezinta caracteristicile slabiciunii si ale batranetii; aj ung lasi, fara vi goare, molesiti, natangi, incovoiati, neputinciosi, l ivizi, efeminati, nu au pofta de mancare, au corpul rece, cu membrele grele, intr-un cuvant, sunt aproape pe de-a-ntregul pierduti Pentru multi dintre ci, consecinta acestei boli e paralizia; si cum sa nu fie afectata puterea nervoasa, cand natura e subrezita in principiul sau regenerator si in chiar izvorul vietii?" Maladia, "rusinoasa in sine", este "primej dioasa fiindca duce la istovire si daunatoare pentru societate prin faptul ca pune piedici propagarii speciei ; pentru ca este, sub toate chipurile ei, pricina foarte multor suferinte, se impune sa fie tratata cu ingrijiri grabnice"1 • 1 Aristeu, Des signes et de la cure des maladies chroniques, ii, 5 Traducatorul francez, L Renaud (l 843), comenteaza in tenncnii um1atori acest 18 Sunt usor de recunoscut in acest text obsesiile cu care medicina si pedagogia din secolul al XViii-lea au inconjurat consumul sexual pur - care nu fec undeaza si nu are nici partener; - cel care abuza de sexul sau era avertizat sistematic, prin mijlocirea unei literaturi indiscrete, ca aceasta practica va provoca in timp epuizarea organi smului, moartea individului si stingerea speciei, in acest fel omenirea insasi fiind prejudiciata Aceste spaime detenninate par a fi constituit substitutul "naturalist" si stiintific, in gandirea medicala a secolului al XiX-lea, al unei traditii crestine care asimila placerea domeniului m011ii si al raului Or, pasajul in care se descriu primejdiile placerii solitare este, in fapt, o traducere o traducere libera, in stilul epocii - a unui text redactat de un medic grec, Aristeu, in secolul i dupa Christos Pe tema acestei spaime de actul sexual, care, daca nu se incadreaza in reguli, e posibil sa aiba efectele cele mai otravitoare asupra sanatatii individului , exista numeroase scrieri in aceasta epoca: Soranus, de exemplu, credea ca activitatea sexuala era, in orice caz, mai putin buna pentru sanatate decat abstinenta sau virginitatea Cu mult timp in urma, medicina prescrisese cu insistenta prudenta si moderatia in practicarea placerilor sexuale: trebuia sa fie ales cu atentie momentul, sa se tina scama de conditii, sa se evite violenta specifica si erorile de regim Unii spun ca te expui acestor riscuri doar "daca vrei sa-ti faci rau singur" in consecinta, aceasta e o teama foarte veche 2 O schema de comportament Este binecunoscut modul in care Fra119oi s de Sales recomanda virtutea conjugala; celor casatoriti le aseza in fata o oglinda natuli- agment: "Gonoreea despre care este vorba aici este fundamental diferita de boala care poarta acest nume in zilele noastre si careia i se spune, pe buna dreptate, blenoragie Gonoreea simpla sau autentica, evocata aici de Arisleu, se defineste printr-o scurgere involuntara si, in afara coitului, de o secretie spermatica amestecata cu una prostatica Aceasta boala rusinoasa este deseori s1;lrnita de masturbare, a carei consecinta e" Traducerea schimba putin sensul textului grecesc aflat in Corpus Medicorum Graecorum 19 rala, propunandu-le modelul elefantului si al frumoaselor sale obiceiuri fata de perechea sa "Nu-i decat un animal mare, dar e cel mai demn si mai simtitor de pe pamant Nu-si inlocuieste niciodata femela si-si iubeste aleasa, cu care, cu toate acestea, nu se imperecheaza decat din trei in trei ani, dar si atunci numai pentru cinci zile si atat de in ascuns, incat nimeni nu l-a vazut in aceasta situatie; in a sasea zi, iese la vedere, si primul lucru pe care-l face e sa se duca la rau si sa se scalde, caci nu vrea cu nici un chip sa se intoarca la turma inainte de a se fi purificat Nu sunt oare acestea niste frumoase si cinstite obiceiuri?"1• Textul este o variatie pe o tema mostenita dintr-o indelungata traditie (Aldrovandi, Gessner, Vincent de Beauvais si faimosul Physiologus); o aflam la Pliniu, de unde a fost imprumutata de Frarn;ois de Sales, sub o forma aproape neschimbata: "Elefantii nu se impreuneaza decat in ascuns, din pudoare" Femela primeste masculul doar o data la doi ani si, se spune, timp de cinci zile de fiecare data, nu mai mult; in cea de-a sasea zi, amandoi se scalda in rau si nu se alatura tunnei decat dupa baie Nu cunosc adulterul "2 Desigur, Pliniu nu urmarea sa propuna o schema la fel de explicit didactica precum Franc;ois de Sales; el mentiona un model de comportament evident valorizat Aceasta nu deoarece fidelitatea reciproca a sotilor ar fi fost o inj onctiune primita si acceptata in general la greci si la romani Era un precept care revenea cu insistenta in unele curente filosofice, precum stoicismul tarziu, de exemplu; era, de asemenea, un comp01iament elogiat ca o dovada de virtute, de fennitate sufleteasca si de stapanire de sine Cato cel Tanar fusese laudat ca atunci cand s-a decis sa se casatoreasca, inca nu cunoscuse din punct de vedere sexual nici o femeie; si la fel Laelius, care "in lunga sa viata nu s-a apropiat decat de o femeie, prima si singura, cu care s-a casatorit" 3 Putem cobori si mai adanc in timp, in efortul de a preciza modelul de conjugalitate reciproca si fidela Nicocles, in discursul pe care i-l atribuie isocrate, arata intreaga importanta morala si 20 i Fran􀃨ois de Sales, introduction a la vie devote, i i i, 3 9 2 Pliniu, Histoire naturelle, Vili, 5 , 1 3 3 Plutarh, Vie de Caton, Vii politica data de el faptului ca "de la casatorie nu mai avusese relatii sexuale decat cu sotia sa"1• in cetatea sa ideala, Aristotel voia ca relatia sotului cu o alta femeie sau a sotiei cu un alt barbat sa fie privita ca "dezonoranta" (si aceasta la "modul absolut si fara exceptii" f "Fidelitatea" sexuala a sotului fata de sotia legitima nu era impusa nici de legi, nici de obiceiuri; si totusi, era o problema si o fom1a de austeritate pc care unii moralisti puneau un mare pret 3 O imagine in textele din secolul al XiX-lea exista un portret-robot al homosexualului sau al invertitului: gesturile, tinuta, felul cum se impodobeste, cochetaria, dar si forma si expresia fetei, anatomia sau morfologia feminina a trnpului sunt incluse, de obicei, in aceasta descriere dezonoranta; ea face referire, simultan, la tema unei inversiuni a roluri lor sexuale si la principiul unui stigmat firesc al acestei insultari a naturii; s-ar crede ca "si natura a devenit complicele denaturarii sexuale"3 Ar trebui sa ne familiarizam cu lunga istoric a unei asemenea imagini (care, printr-un joc complex de inductii si de provocari, chiar se coreleaza cu niste comportamente reale) Am descifra in intensitatea atat de puternic negativa a acestui stereotip, dificultatea, straveche in societatile noastre, de integrare a celor doua fenomene, de altfel diferite, care sunt inversiunea rolurilor sexuale si relatia intre indivizi de acelasi sex O imagine care, insotita de aura ei repulsiva, a traversat secolele; era deja foarte limpede trasata in literatura greco-romana a epocii imperiale O regasim in portretul lui Effeminatus facut de autorul unui tratat anonim numit Physiognomonis din secolul al iV-lea, in descrierea preotilor lui Atargatis, pe care Apuleius ii ia in deradere in Meta11101foze4, in simbolizarea daimon-ului excesului, propusa de 1 isocrate, Nicocles, 36 2 Aristotel, Politique, Vll, 16, 1 3 3 5 b 3 H Dauvergnc, Les Forc;ats, 1841, p 289 4 Apulcius, Metamorphoses, Viii, 26 sq 2 1 Dion din Prusa intr-una dintre conferintele sale despre monarhie 1 , in evocarea rapida a micilor retori, parfumati si frizati, interpelati de Epictet din fundul' clasei sale, cu intrebarea daca sunt barbati sau femei2 O mai aflam in portretul tineretului corupt, asa cum il percepe, cu mare repulsie, Seneca Retorul: "Pasiunea nesanatoasa pentru cantece si dans umple sufletul efeminatilor nostri; sa-si onduleze parul, sa-si pitigaieze vocea ca sa imite subtirimea glasului feminin, sa rivalizeze cu femeile in atitudini molatice, sa se dedea unor rafinamente obscene, iata idealul adolescentilor nostri Molatici si fara vigoare inca din nastere, asa se mentin din propria lor voie, gata la tot pasul sa atace pudoarea altora, fara a se ingrij i deloc de a lor"3 Dar acest portret, in trasaturile lui esentiale, este si mai vechi inca Este evocat in primul discurs al lui Socrate din Phaidros, atunci cand este condanmata iubirea pentru baietii molatici, crescuti discret, in umbra, impopotonati cu farduri si podoabe4 Sub aceeasi infatisare apare si Agathon din Thesmoforiile - tenul livid, obraj ii rasi, voce subtire ca de femeie, roba galbena ca sofranul, parul prins in fileu, asa incat interlocutorul sau este nedumerit daca se afla in fata unui barbat sau a unei fcmci5 Ar fi in intregime inexact sa privim toate acestea ca o condanmare a dragostei pentru baieti sau a ceea ce noi numim, in general, relatii homosexuale, dar suntem siliti sa recunoastem efectul comentariilor puternic negative relativ la unele aspecte posibile ale legaturii intre barbati, precum si o pronuntata aversiune fata de tot ce ar putea insenma renuntarea de bunavoie la prestigiul si la insemnatatea rolului viri l Dragostea dintre barbati a fost aproximativ " libera" in Antichitatea greaca; in orice caz, intr-o mult mai mare masura decat in societatile europene moderne; foarte curand, asupra ei isi vor pune pecetea puternice reactii negative si forme de excludere, care s-au mentinut multa vreme 22 1 Dion de Pruse, Discours, iV, 1 0 1 - 1 15 2 Epictet, Entretiens, lll , i 3 Seneca Retorul, Controverse, i , Prefata, 8 4 Platon, Phedre, 2 3 9 c-d 5 Aristofan, Thesmophories, v 1 3 0 sq 4 Un model de abstinenta Eroul vi1iuos, in stare sa se fereasca de placere ca de o ispita in care se pricepe sa nu cada, este o figura familiara in crestinism, asa cum devenise comuna ideea ca aceasta abtinert poate deschide calea unei experiente spirituale a adevarului si a iubirii pe care activitatea sexuala ar fi facut-o imposibila Dar la fel de cunoscuta in Antichitatea pagana este si figura acelor atleti ai cumpatarii, atat de stapani pc ei insisi si pe dorintele lor, incat puteau renunta la placerea sexuala Cu mult inaintea unui taumaturg ca Apollonius din Tyana, cel care facuse juramant de castitate pentru totdeauna si toata viata n-a mai avut rap01iuri sexuale1, Grecia cunoscuse si cinstise modele asemanatoare Unii considerau aceasta extrema virtute ca semnul vizibil al stapanirii de sine si, in consecinta, al puterii pc care astfel aj unsesera demni s-o exercite asupra celorlalti: de pilda, Agcsilas al lui Xcnofon nu numai ca "nu se atingea de cei ce nu-i inspirau nici o dorinta", dar renuntase sa se mai impreuneze chiar cu baiatul pc care-l iubea si locuia doar in temple sau in locuri care erau in vazul tuturor "pentru ca toti sa fie martorii cumpatarii sale"2 Altii credeau ca abstinenta era in relatie cu o forma de intelepciune care-i facea sa intre intr-un contact direct cu un clement superior naturii umane si le oferea acces la adevarul insusi : acesta este cazul lui Socrate din Banchetul, de care toti cei din jur erau indragostiti si voiau sa se apropie de el, de la care toti se straduiau sa-si insuseasca intelepciune - intelepciune manifestata si verificata tocmai prin faptul ca Socrate era capabil sa nu reactioneze la frumusetea provocatoare a lui Alcibiade3 Se schitase inca de pe atunci, deosebit de pronuntata, tematica unui raport intre abstinenta si accesul la adevar si totusi, sa nu insistam prea mult asupra acestor referiri N-am putea sa tragem de aici concluzia ca intre morala sexuala a crestinismului si aceea a paganismului exista o continuitate Multe teme, 1 Filostrat, Via d 'Apollonius de Tyano, i, 13 2 Xenofon, Agesilas, 6 3 Platon, Banquet, 2 1 7 a-2 1 9 e 23 principii sau notiuni pot fi regasite in ambele sisteme de gandire, dar fara a avea nici aceeasi pozitie, nici aceeasi valoare Socrate nu este unul dintre Parintii din pustie luptand contra ispitei, nici Nicocles nu este un sot crestin; rasul lui Aristofan ca reactie la vederea travestitului Agathon are putine caracteristici in comun cu deprecierea invertitului, care avea sa apara mult mai tarziu in discursul medical Mai mult, nu trebuie sa uitam ca Biserica si pastorala crestina au valorizat principiul unei morale cu precepte constrangatoare si cu o influenta universala (ceea ce nu excludea nici diferentele de prescriptii referitoare la statutul indivizilor, nici existenta unor miscari ascetice cu aspiratii proprii) in schimb, in gandirea anticilor cerintele de austeritate nu erau structurate intr-o morala unificata, coerenta, autoritara si impusa tuturor indivizilor in mod egal; mai curand erau un supliment si un ,,lux" fata de morala coiwenita in general; se infatisau, de altminteri, in "centre dispersate"; originea acestora se afla in diverse miscari filosofice sau religioase; isi aflau mediul de dezvoltare in grupari multiple; ele propuneau, mai degraba decat sa impuna, procedee moderate ori religioase, fiecare cu fizionomia sa pai1iculara: austeritatea pitagoreica nu era similara cu a stoicilor, diferita si ea de aceea prescrisa de Epicur Dupa cele cateva similaritati pc care le-am schitat mai sus, nu trebuie sa conchidem ca morala crestina a sexului era oarecum "preformata" in gandirea antica; mai degraba, sa ne inchipuim ca, foai1e devreme in gandirea morala a Antichitatii, s-a constituit o tematica - o "tematica in patru parti" - a austeritatii sexuale, in jurul si referitor la viata trupului, a institutiei casatoriei, a relatiilor intre barbati si a prudentei iar aceasta tematica, cu toate nenumaratele ei transfo1111ari, si-a pastrat de-a lungul timpului, trecand prin legi fundamentale, prin ansambluri de precepte si referinte teoretice foarte diverse, o anumita imuabi litate: ca si cum ca ar fi continut, inca din Antichitate, patru puncte de problematizare plecand de la care se reformula incontinuu - dupa scheme adesea diferite - interesul pentru austeritatea sexuala Dar trebuie sa retinem ca temele de austeritate nu coincideau cu delimitarile care vizau marile prohibitii social e, civile 24 sau religioase intr-adevar, este posibil ca, acolo unde interdictiile sunt fundamentale, unde obligatiile se afla sub regimul celei mai mari constrangeri, in general morala sa elaboreze cele mai insistente exigente de austeritate: este foarte verosimil; vom afla destule ilustrari in istoria crestinismului sau a Europei moderne 1• Dar se pare ca nu la fel au stat lucrurile in Antichitate Aceasta transpare foarte limpede in asimetria exceptionala a reflectiei morale asupra comportamentului sexual: in general, femeile sunt supuse (cu exceptia unei libertati conferite de un statut anume, cum ar fi acela de curtezana) la coercitii foarte stricte; si totusi, nu femeilor li se adreseaza; nici datoriile, nici obligatiile lor nu sunt cele invocate, justi ficate sau dezvoltate aici Este o morala a barbatilor: una gandita, redactata, predata in scoli de catre de barbati si adresata barbatilor, in mod evident celor liberi Asadar, o morala virila, in care femeile apar doar cu statutul de obiecte sau cel mult partenere ce trebuie sa fie formate, educate si supravegheate cand se afla sub autoritatea lor si la care trebuie sa renunte cand se plaseaza sub autoritatea altcuiva (tata, sot, tutore) Aflam aici , in mod cert, unul dintre punctele cele mai remarcabile ale acestei gandiri morale: ea nu incearca sa delimiteze un camp de conduita si un domeniu de reguli valabile - cu modularile necesare - pentru ambele sexe, ci este o definire a conduitei masculine, realizata din punctul de vedere al barbatilor pentru a da o forma conduitei lor Mai mult: ea nu li se adreseaza barbatilor cu referire la comportamentele ce-ar putea depinde de unele interdictii admise de toata lumea si reformulate in mod solemn in coduri , obiceiuri sau recomandari religioase Ea li se adreseaza cu referire la comportamentele in cadrul carora au facut uz de dreptul, de puterea, de autoritatea si de libertatea lor: in practicarea placerilor per- 1 Este posibil ca dezvoltarea unei mora le a relatiilor din cadrul casatoriei, mai exact a ideilor despre comportamentul sexua l al sotilor (care au avut o importan!a atat de mare in pastorala crestina), sa fie o unnare a instaurarii, de altfel lenta, tardiva si dificila, a modelului crestin al casatoriei in Evul Mediu timpuriu (cf G Duby, Le Chevalier, La Femme et le Pretre, 1 9 8 1 ) 25 mise, in casnicie, unde nici o regula si nici o traditie nu-l retine pe barbat sa aiba raporturi sexuale extraconjugale, in relatii le cu adolescenti care, cel putin intre anumite limite, sunt in general acceptate si chiar valorizate Temele de austeritate sexuala trebuie intelese nu ca o traducere sau un comentariu al interdictiilor profunde si esentiale, ci ca o elaborare si o stilizare a unei activitati in exercitarea puterii sale si in practicarea libertatii sale Aceasta nu inseamna ca tematica austeritatii sexuale nu reprezinta decat un rafinament fara consecinte si o speculatie fara legatura cu o preocupare precisa Dimpotriva, se observa lesne ca fiecare dintre marile figuri de austeritate sexuala se raporteaza la o axa a experientei si la un ansamblu de relatii concrete: corelatii cu trupul, cu problema sanatatii si dincolo de ea intreg j ocul vietii si al mortii; cu celalalt sex, cu chestiunea sotiei ca partener privilegiat in mecanismul institutiei familiale si al legaturii create de ea; cu propriul sex si problema partenerilor, a selectarii lor si a adaptarii obligatiilor sociale la cele sexuale; in sfarsit, relatia cu adevarul, unde se ridica problema conditiilor spirituale care ingaduie accesul la intelepciune Aj uns in acest punct, mi s-a parut ca trebuia sa realizez o reorientare in loc sa fie cautate interdictiile de baza, tainuite sau evidente in exigentele austeritatii sexuale, era preferabil s a aflu plecand de la ce zone ale experientei si sub ce forme a fost dezbatut compo1iamentul sexual, devenind obiect al preocuparii, element care incita gandirea, material de stilizare Mai exact, sa ma intreb din ce motive cele patru mari domenii de relatii in care se parea ca omul liber din societatile antice si-a putut desfasura activitatea fara a se lovi de vreo interdictie maj ora, au fost chiar locurile unei intense problematizari a practicii sexuale De ce acolo unde e vorba de trup, de sotie, de tineri si de adevar, este pusa sub semnul indoielii practicarea placerilor? De ce interferenta activitatii sexuale cu aceste relatii a ajuns un obiect al nelinistii, al dezbaterii si al meditatiei? De ce aceste axe ale experi- 26 cntei cotidiene au oferit ocazia unei gandiri ce urmarea un comportament sexual moderat si formarea unui stil auster in practicarea placerii? Cum a fost conceput comportamentul sexual, in masura in care el antreneaza dupa sine aceste diferite tipuri de relatii, ca domeniu al experientei morale? 3 Mo ral a si expe ri ent a s i n elui Pentru a fonnula raspunsuri la aceste intrebari, se impune includerea catorva observatii despre metoda; mai precis, sa vedem ce se unnareste prin studierea fonnelor si a transfonnarilor unei "morale" Este bine cunoscuta ambiguitatea cuvantului Prin "morala" se intelege un ansamblu de valori si de reguli propuse indivizilor si grupurilor, prin intennediul diverselor sisteme normative precum familia, institutiile educative, Biserica etc E posibil ca aceste reguli si valori sa fie explicit enuntate, intr-o doctrina coerenta si intr-o formulare clara Dar se poate in egala masura ca ele sa fie transmise intr-un mod incetosat si, departe de a constitui un ansamblu sistematic, sa alcatuiasca un complex j oc de elemente care se neutralizeaza, se corijeaza sau se anuleaza in unele puncte, facand astfel posibile compromisuri sau subterfugii Sub aceste rezerve, acest ansamblu nonnativ se poate desemna drept un"cod moral" Dar prin "morala" se intelege si comp01iamentul real al indivizilor in raportul lor cu regulile si valori le propuse: se precizeaza, in acest mod, masura in care ei se supun, mai mult sau mai putin complet, unui principiu de conduita, felul in care accepta sau resping o interdictie sau o regula, felul in care respecta sau nu un ansamblu de valori; studierea acestui aspect al moralei trebuie sa detennine in ce mod si intre ce limite de variatie sau de transgresare a legilor, indivizii sau grupurile se comporta raportandu-se la un sistem normativ atribuit, explicit sau implicit, culturii din care fac parte si de care sunt constienti in diferite grade Sa desemnam acest nivel de fenomene cu expresia "moralitatea comportamentelor" 28 Dar aceasta nu este totul Este vorba de trei lucruri diferite: regula de comportament, comportamentul ce poate fi evaluat de aceasta regula si modul in care trebuie "sa te comporti" - cu alte cuvinte, modul in care trebuie sa se constituie sinele ca subiect moral, actionand in raport cu elementele normative ce constituie codul O data fixat un cod al unui tip anume de actiuni (ele pot fi definite in functie de gradul lor de concordanta sau de deviere prin raportare la acest cod), exista diferite modalitati de "a se comporta moral" pentru individul care actioneaza nu ca un simplu agent, ci ca subiect moral al actiunii Sa anaiizam spre ilustrare un cod de recomandari sexuale care le prescrie celor doi soti o fidelitate conjugala stricta si simetrica, precum si o vointa constant procreatoare; pana si in acest cadru destul de sever, vom avea de-a face cu multiple feluri de a respecta austeritatea, cu mai multe modalitati de "a fi credinciosH Diferentele pot duce la mai multe lucruri Ele intereseaza ceea ce s-ar putea numi determinarea substantei etice, adica felul cum isi constituie individul o parte sau alta a fiintei sale ca subiect principal al conduitei sale morale Astfel, se poate considera ca lucrul c􀝳l mai important in respectarea fidelitatii este urmarea stricta a interdictiiior si obligatijlor in cadrul actelor indeplinite Dar mai poate consta si in infranarea dorintelor, in lupta inda1jita contra lor, in puterea de a nu ceda ispitelor: in acest caz, fondul fidelitatii este vigilenta si lupta; miscarile contradictorii ale sufletului, mult mai multe decat actele in sine, vor constitui, in aceste conditii, materia experientei morale Ea mai poate consta si in intensitatea, in continuitatea si in reciprocitatea sentimentelor fata de partener si in calitatea relatiei dintre cei doi Di ferentele mai determina si modul de supunere, adica modalitatea prin care individul determina unde se situeaza in raport cu regula si isi admite obligatia de a se confomrn ei De exemplu, poti fi adeptul fidelitatii conjugale si sa te conformezi preceptului care o impune, pentru ca te recunosti ca apartinand unui grup social care o accepta, fie declarat, fie intr-un mod discret Dar poti practica fidelitatea si fiindca te consideri mostenitor al unei traditii spirituale care-si asuma pastrarea sau reinvierea ei Mai exista si motivatia de a raspunde unei chemari, in straduinta de a da vietii 29 personale o forma raspunzand unor criterii de stralucire, frumusete, noblete sau perfectiune Mai putem constata posibile diferente in formele de elaborare sau ale travaliului etic efectuat asupra sinelui, si nu numai in scopul comportarii potrivit unei reguli prescrise, ci si pentru a incerca transfonnarea sinelui in subiect moral al conduitei sale Deci, austeritatea sexuala poate fi atinsa in urma unui lung efort de antrenament, de memorizare, de asimilare a unui sistem organizat de precepte si printr-un permanent control al comportamentului, menit sa aprecieze corectitudinea aplicarii regulilor; austeritatea mai poate lua infatisarea unei renuntari bruste, generale si definitive la placere, sau pe aceea a unei neincetate lupte ale carei avataruri - chiar si in efemerele infrangeri - pot avea un sens si o valoare a lor; se mai poate practica si printr-o descifrare atenta, continua si detaliata a evolutiei dorintei in toate fmmelc, chiar si in cele mai obscure, sub care aceasta se ascunde in fine, alte diferente se refera la ceea ce s-ar putea numi teleologia subiectului moral; o actiune nu este morala doar prin ca insasi si in singularitatea ei, ci si prin integrarea intr-o conduita si locul pe care-l ocupa in ansamblul ei; ea este un element si un aspect al acestei conduite si marcheaza o etapa in durata sa si un eventual progres in continuitatea sa O actiune morala tinde spre propria-i implinire dar, in plus, tinteste prin aceasta fonnarca unei conduite morale care sa dctennine la individ nu numai actiuni adecvate regulilor si valorilor, ci si un anumit mod de a fi, specific subiectului moral si in acest punct sunt multe diferente posibile: fidelitatea conj ugala poate releva de o conduita morala care se indreapta spre o stapanire de sine din ce in ce mai completa; poate fi vorba de o conduita morala cc manifesta subit si radical o desprindere de lume; sau de una care tinde spre o liniste sufleteasca totala, spre o indiferenta fata de framantarea patimilor, ori spre o purificare mantuitoare dupa moarte si spre nemurire Pe scurt, pentru a fi desemnata ca "morala", o actiune nu trebuie sa se limiteze la un act sau la o serie de acte confonne unei reguli, unei legi sau unei valori Este adevarat ca orice actiune morala implica o legatura cu realitatea in care are loc si cu codul la 3 0 care se raporteaza, dar ea presupune si o anume relatie cu sinele; acesta din urma nu reprezinta numai "constiinta de sine", ci constituirea si11clui ca "subiect moral", prin care individul integreaza ceea ce formeaza in fiinta lui obiectul practicii morale, isi precizeaza pozitia fata de preceptul unnat si isi propune un anumit mod de a fi care ar fi echivalentul implinirii lui morale; in acest scop, el actioneaza asupra lui insusi, incepe sa se cunoasca, sa se controleze, sa se puna la incercare, sa se perfectioneze, sa se schimbe Nu exista nici o actiune morala speciala care sa nu se raporteze la unitatea unei conduite morale; dar nici o conduita morala care sa nu recurga la constituirea sinelui ca subiect moral, si nici constituire a subiectului moral in lipsa unor "modalitati de subiectivare" si a unei "ascetici" sau "practici ale sinelui" pc care se intemeiaza Actul moral nu poate fi disociat de aceste forme de actiune asupra sinelui 􀝴care nu difera mai putin de la o morala la alta decat sistemul de valori, reguli si interdictii Aceste distinctii nu trebuie sa aiba doar niste efecte teoretice: ele implica anumite urmari pentru analiza istorica Cine intentioneaza sa realizeze istoria unei "morale" trebuie sa tina seama de adevarurile ce infasoara cuvantul istoria "moralitatilor" studiaza in cc masura faptele anumitor indivizi sau grupuri sunt sau nu in confo1111itate cu regulile si valorile pe care le stabi lesc felurite instante istoria "codurilor" analizeaza diferitele sisteme de reguli si de valori puse in actiune intr-o societate sau un grup anume, instantele sau modalitatile de coercitie care confera valoare si formele capatate de multimea, de divergentele si de contradictiile lor in sfarsit, istoria modului in care indivizii sunt somati sa se constituie subiecti ai conduitei morale va fi o istorie a modelelor propuse pentru instaurarea si dezvoltarea raporturilor cu sinele, pentru reflectia asupra sinelui, pentru cunoasterea, cercetarea, descifrarea sinelui prin sine si pentru modificarile pe care indivizii incearca sa ie opereze asupra sinelui Am putea-o numi o istorie a "eticii" si a "asceticii", inteleasa in sensul unei istorii a formelor subiectivarii morale si a experientelor sinelui menite s-o garanteze Daca este adevarat ca orice "morala", in sensul larg al cuvantu- 1 ui, implica cele doua aspecte mentionate mai inainte, cel al codu- 3 1 rilor de comportament si cel al formelor de subiectivare; daca este adevarat ca ele nu pot fi niciodata separate pe de-a-ntregul, dar ca este posibil ca fiecare dintre ele sa evolueze intr-o relativa independenta, trebuie sa admitem si ca, in unele morale, interesul este centrat in special pe cod, pe sistematica, pe abundenta, pe capacitatea sa de a se adecva la toate situatiile posibile si de a camufla sub aparente false toate domeniile comportamentului; in asemenea morale este important sa incerci a afla instantele care valorizeaza acest cod, cine impune invatarea si respectarea lui, cine pedepseste incalcarile; in aceste conditii, subiectivarea are loc, in principal, int;-o forma aproape juridica, unde subiectul moral se raporteaza la o l ege sau la un ansamblu de legi, carora trebuie sa li se conformeze din teama de a nu fi pedepsit in caz contrar Ar fi absolut inexac􀝵 sa reducem morala crestina - mai nimerit ar fi sa spunem, la plura1 "moralele crestine" - la un astfel de model Poate ca nu este o erc,1re daca ne gandim ca organizarea sistemului de penitente de la inceputul secolului al Xiii-lea si dezvoltarea sa pana inainte de Reforma au determinat o puternica ,jmidificare" - o puternica ,,codi1-;carc", in sensul strict - a experientei morale: impotriva acesteia a,1 reactionat numeroasele miscari spirituale si ascetice aparute inait1te de Reforma in schimb, pot f! intelese acele morale in care elementul forte si dinamic trebuie caL tat in formele de subiectivare si ale experientei sinelui in cazul aces􀝶a, sistemul de coduri si de reguli de comportament poate fi destul i 􀃌 rudimentar Respectarea sa stricta poate fi relativ neesentiala, dace: este comparat macar cu ceea ce i se cere individului pentru ca, in lupta cu el insusi, in diferitele sale actiuni, ganduri sau sentimente, e] sa se constituie ca subiect moral; aici, accentul e deplasat asupra formelor de relatii cu sine, asupra procedeelor si a tehnicilor cu ajutornl carora sunt elaborate, asupra exercitiilor prin care se considera pe sine insusi ca obiect al cunoasterii si asupra practicile care pern1it transformarea propriului mod de a fi Aceste morale "orientate spre etica" (si care nu coincid neaparat cu ceea cc desemnam prin tennenul de renuntare ascetica) au avut o mare insemnatate in crestinism, alaturi de moralele "orientate 3 2 spre cod" : uneori, intre ele au existat suprapuneri, rivalitati sau conflicte, dar si armonie Cel putin la o prima abordare, se pare ca judecatile morale in Antichitatea greaca sau greco-romana au fost indreptate mai mult spre practicile sinelui si askesis, decat spre codificarile conduitelor si formularea stricta a ceea ce-i permis si a ceea ce-i interzis Cu exceptia textelor lui Platon Republica si Legile, vom afla putine referiri la un cod care sa defineasca detaliat totul, de la comportamentul care trebuie unnat, pana la solicitarea unei instante de supraveghere a punerii lui in aplicare, precum si pedepsele pentru incalcarile acestui cod Chiar daca necesitatea respectarii legii si a traditiilor - nomoi - este subliniata in repetate randuri, important nu este atat continutul legii si conditiile sale de aplicare, cat pozitia asumata in scopul respectarii ei Accentul este pus asupra relatiei cu sine; aceasta nu-i ingaduie individului sa se lase dominat de pofte si placeri, il apara sa nu fie stapanit de ele si-i tine simturile in frau, il ajuta sa nu ajunga un sclav al patimilor si sa acceada la deplinatatea stapanirii de sine sau la perfecta suprematie a sinelui asupra sinelui Plecand de aici, m-am oprit asupra metodei cu care am operat pe parcursul acestui studiu asupra moralelor sexuale ale Antichitatii pagane si crestine: trebuia sa tin seama de diferenta dintre elementele codului unei morale si elementele ascezei; sa nu cumva sa uit de coexistenta si legaturile lor, nici de relativa lor independenta 􀍥i nici de diferentele posibile de subliniere; sa iau in considerare lot ce arata in cadrul acestor morale avantajul practicilor sinelui, interesul fata de ele, efortul de a le intelege, de a le perfectiona si a ic transmite altora, dezbaterile starnite in jurul lor Astfel incat chestiunea, atat de des fonnulata referitor la continuitatea (sau sol utia de continuitate) a moralelor filosofice ale Antichitatii si moralei crestine, sa fie modificata; in loc sa ne punem intrebarea care sunt elementele de cod imprumutate de crestinism din gandirea antica si care sunt cele pe care le-a adus crestinismul din proprie ini  iativa, mai bine ne intrebam in ce moduri au fost elaborate, modificate, reformulate si diversificate formele relatiei cu sinele (si experientele sinelui legate de ele) cu ajutorul continuitatii, al transferului sau al modificarii codurilor     Codurile nu sunt lipsite de insemnatate si nici nu raman aceleasi, dar se poate vedea ca, la urma unnei, ele graviteaza in j urul catorva principii, destul de simple si putine: poate ca oamenii nu inventeaza mai mult in domeniul interdictiilor decat in acela al placerilor Durata lor este si ea destul de mare : proliferarea considerabila a reglementarilor (privind locurile, partenerii, gesturile permise sau interzise) va avea loc intr-o epoca destul de tarzie a crestinismului in schimb, se pare - este oricum o ipoteza pe care as vrea s-o explorez in acest studiu - ca exista un camp de istoricitate complex si bogat in felul cum individul este determinat sa se recunoasca drept subiect moral al conduitei sexuale Ar trebui sa fie urmarit modul in care s-a definit si a evoluat aceasta subiectivitate, de la gandirea greaca antica pana la constituirea doctrinei si a pastoralei crestine a trupului in acest volum, intentionez sa indic cateva trasaturi generale specifice felului in care s-a reflectat in gandirea greaca comportamentul sexual ca domeniu de apreciere si optiune morala Voi pomi de la notiunea, in epoca aceea curenta, de "practicare a placerilor" - chresis aphrodision - pentru a sublinia modalitatile de subiectivare la care se refera aceasta notiune: substanta etica, tipuri de coercitie, forme de elaborare a sinelui si a teleologiei morale Apoi, plecand de fiecare data de la o experienta care in cultura greaca isi avea existenta, statutul si regulile sale (practica regimului de sanatate, a administrarii gospodariei si a curtarii amoroase), voi analiza modul in care gandirea medicala si filosofica a elaborat aceasta "practicare a placerilor" si a definit unele teme de austeritate, care vor deveni recurente, asupra a patru mari axe ale experientei : relatia cu trupul, relatia cu sotia, relatia cu tinerii si relatia cu adevarul PROBLEMATiZAREA MORALa A PLaCERi LOR Ar fi greu sa aflam la greci (ca si la latini, de altminteri) o notiune similara cu aceea de "sexualitate" si de "carnal" Adica un concept referitor la o entitate unica ce ingaduie regruparea, in virtutea identitatii de natura si de origine, sau prin faptul ca pune in actiune acelasi tip de cauzalitate a unor fenomene diverse si aparent distante unele de altele: comportamente, dar si senzatii, imagini, dorinte, instincte, pasiuni 1 • Fireste, limba greaca veche dispunea de o intreaga serie de cuvinte pentru a desenma diferite gesturi sau acte numite de noi "sexuale" Grecii aveau la dispozitie o seama de expresii pentru a se referi la practici precise; aveau si termeni mai neclari, care se refera la ceea ce noi numim "relatie", "impreunare" sau "raporturi" sexuale: spre exemplu, sunousia, homilia, plesiasmos, mixis, ocheia Este mult mai dificil de sesizat categoria de ansamblu careia ii sunt subsumate toate aceste gesturi, acte si practici Grecii utilizeaza cu predilectie un adjectiv substantival: ta aphrodisia2, pe care latinii l-au redat intr-o traducere aproximativa prin venerea Expresiile "acele lucruri", sau "place1ilc iubi1ii", ,,raporturi sexuale", "erotism", sau "voluptate" incearca pe cat posibil sa ofere un echivalent in limbile moderne, dar diferentele dintre ansamblurile 1 E LES Ki, "Die Zeugungslehre dcr Antike", Abhandlzmgen der Akademie der Wissenschaften wzd literatur, Mayence, 1 9 5 0, p 1 248 2 Cf K J DOVER, "Classical Greek Attitudc to Sexual B ehavior", Arethusa, 6, nr 1 , 1 973 , p 5 9; ld , Greek Popular Morality, 1 974, p 205 si i lomosexualite grecque, pp 83-84 37 notionale face dificila traducerea exacta a tennenului ideea noastra despre "sexualitate" nu numai ca acopera un domeniu cu mult mai larg, dar are in vedere o realitate de un alt tip, iar in cadrul moralei si culturii noastre, are cu totul alte functiuni in schimb, noi nu avem la dispozitie o notiune care sa realizeze un decupaj si sa reuneasca un ansamblu corespunzator lui aphrodisia Sper ca publicul meu sa-mi scuze folosirea uneori a tennenului grecesc in fonna sa originala Nu pretind ca acest capitol ar fi o expunere exhaustiva si nici macar un rezumat sistematic al diverselor doctrine filosofice sau medicale care, intre secolul al V-lea inainte de Christos si inceputul secolului al iii-lea, s-au referit la placere in general si la placerile sexuale in special, in introducerea la studiul despre cele patru tipuri principale de stilizare a comportamentului sexual in Dietetica referitor la trup, in Economic referitor la casatorie, in Erotica referitor la tineri si in Filosofie referitor la adevar - intentia mea este doar aceea de a sublinia cateva trasaturi generale care le-au folosit drept cadru deoarece erau comune diverselor judecati despre aphrodisia Poate fi admisa teza curenta potrivit careia grecii din acea epoca acceptau mult mai usor decat crestinii din Evul Medi u sau europenii din epoca moderna anumite comportamente sexuale; se mai poate admite si ideea ca faptele sau purtarile imorale starneau pc atunci mai putin scandal, existand doar riscul unor reactii, cu atat mai mult cu cat nici o institutie - religioasa sau medicala - nu pretindea sa defineasca ceea ce era, in aceasta privinta, ingaduit ori interzis, normal sau anormal; se mai stie si ca grecii dadeau mult mai putina importanta decat noi tuturor acestor lucruri Un lucru ramane, insa, incontestabil: i-au interesat destul de mult; au existat ganditori, moralisti, filosofi si medici pentru a evalua ce impuneau sau interziceau legile cetatii, fiindca ceea ce traditia tolera sau refuza nu e􀝷a destul pentru a reglementa asa cum se cuvine conduita sexuala a unui om atent cu persoana sa; grecii recunosteau in modul cum obtineau acest gen de placere o problema morala As dori sa definesc in aceste cateva pagini aspectele generale dupa care s-au condus, forma generala a intrebarii de ordin moral pe care si-au pus-o in legatura cu aphrodisia Voi apela la texte 3 8 foarte deosebite unele de altele - mai ales la texte din Xenofon, Platon si Aristotel - si voi incerca nu o restituire a "contextului doctrinal" ce poate da fiecaruia un sens propriu si o valoare diferentiala, ci detcnninarea "campului de problematizare" care le-a rost comun si le-a facut posibile Voi incerca sa arat, in linii generale, cum s-a constituit aphrodisia ca domeniu de preocupare morala Voi lua in considerare patru notiuni adesea intalnite in rcflec- 1 ia asupra moralei sexuale: notiunea de aphrodisia, prin care se desemneaza ceea cc in comportamentul sexual era recunoscut drept "substanta etica"; cea de "folosire", de chresis, care ingaduie intelegerea tipului de constrangere la care practicarea placerilor trebuia sa se confonnezc pentru a fi valorizata din punct de vedere moral; cca de enkrateia, de stapanire, desemnand atitudinea fata de i ine insuti pentru a te constitui ca subiect moral; in sfarsit, cea de s6phrosune, de "cumpatare", de "moderatie", caracteristica pentru subiectul moral in implinirea sa Astfel, devine posibila conturarea structurii experientei morale a placerilor sexuale - ontologi a, deontologia, ascetica si teleologia sa Aphrod isia Souda propune urmatoarea definitie, pe care o va repeta Hesychius: aphrodisia sunt "lucrarile", "actele Afroditei" - erga Aphrodites Desigur, in cazul acestui gen de lucrari nu trebuie sa ne asteptam la un efort de conceptualizare foarte riguros Este recunoscut faptul ca grecii nu au dovedit niciodata, nici in gandirea lor teoretica, nici in cea practica, o preocupare prea insistenta de a defini exact ceea ce intelegeau prin aphrodisia - indiferent ca este vorba de a stabili natura lucrului desemnat, de a-i delimita extinderea domeniului, ori de a defini din ce este compus Oricum, nimic de felul nesfarsitelor liste de acte posibile, cum aflam in penitente, in cartile de spovedanie sau in lucrarile de psihopatologie; nici o imagine de unde sa reiasa definitia actului legitim, permis sau normal, si unde sa fie infatisata si vasta familie a gesturilor interzise Nimic similar preocuparii - atat de caracteristice pentru domeniul simturilor sau al sexualitatii - de a deconspira, in spatele inofensivului sau a inocentei, prezenta insidioasa a unei puteri cu limite ince11e si chipuri multiple Nu exista clasificari, nici interpretari Se defineste cu atentie varsta optima pentru casatorie si nasterea copiilor, precum si anotimpul cel mai adecvat pentru raporturile sexuale, dar nu se mentioneaza nicaieri, cum fac de exemplu indrumarele crestine, ce gest trebuie facut sau evitat, cc mangaieri prealabile sunt pennise, pozitia actului, in ce conditii se poate el intrerupe Celor cu o educatie insuficienta, Socrate le prescrie sa-i ocoleasca pc baietii frnmosi, sau chiar sa se exileze pentru un an 1 ; in 1 XENOFON, Mernorables, l, 3 , 1 3 40 Phaidros se vorbeste despre lupta indragostitului cu propria-i dorinta; nicaieri, insa, nu sunt evocate, asa cum se va intampla in spiritualitatea crestina, masurile de precautie care trebuie luate pentru a impiedica dorinta sa se strecoare pe furis in suflet, sau pentru a-i scoate la lumina semnele tainuite si, mai bizar inca, medicii care prescriu, cu unele amanunte, elemente din regimul aphrodisiei, nu amintesc aproape nimic referitor la formele posibile ale actelor in sine; spun doar cateva lucruri - in afara unor referiri la pozitia "fireasca" - despre ce este conform sau contrar naturii Este oare vorba d e pudoare? Posibil, deoarece grecilor l i se poate atribui o mare libertate de moravuri; infatisarea actelor sexuale sugerate in operele scrise - chiar si in literatura erotica - pare marcata de o destul de mare rezerva 1 si aceasta spre deosebire de spectacole sau de reprezentarile iconografice pastrate2 Oricum, este clar ca lui Xenofon, Aristotel si, mai tarziu, lui Plutarh nu i s-ar fi parut deloc decent sa prescrie, referitor la raporturile sexuale cu sotia legitima, recomandarile banuitoare si atente distribuite cu generozitate de autorii crestini Autorii antici nu erau pregatiti, cum mai tarziu au fost duhovnicii , sa reglementeze j ocul cererilor si al refuzurilor, al primelor mangaieri, al manierelor de impreunare, al placerii simtite si al incheierii cuvenite Dar exista o motivatie pozitiva pentru ceea ce noi am putea percepe, retrospectiv, ca "reticenta" sau "rezerva" Aceasta pentru ca felul cum erau considerate aphrodisia, genul de interogatie ce li se adresa, se orienta intr-o directie cu totul diferita decat cercetarea naturii lor profunde, a fonnelor lor canonice sau a puterii lor secrete 1 Aphrodisia reprezinta acele acte, gesturi, contacte care procura o anumita forma de placere Cand Sfantul Augustin isi va aminti in Confesiuni de prieteniile sale din tinerete, de intensitatea sentimentelor, de placerea zilelor petrecute impreuna, de conversatiile, de entuziasmul si de veselia acelor relatii, el se intreaba daca 1 K J DOVER inregistreaza o subliniere a acestei rezerve in perioada clasica: Greek Popular Morality, pp 206-207 2 Cf K J DOVER, Homosexualite grecque, pp 1 7 s i sq 4 1 nu cumva toate acestea nu ascundeau, sub o aparenta inocenta, carnalul si acel "vino-ncoace" care ne leaga de el 1 • Dar atunci cand, in Etica nicomahica2, Aristotel se intreaba cum sunt exact cei ce merita apelativul de "neinfranati", definitia sa este cu minutiozitate reductionista; doar placerile trupului pun in evidenta akolasia, neinfranarea, iar dintre acestea sunt excluse cele oferite de vaz, auz sau miros Nu inseamna ca esti neinfranat daca "te bucUii" ( chairein) de culori, miscari, desene, nici de muzica sau de spectacole de teatru; te poti lasa cucerit de parfumul fructelor, al trandafirilor sau al lamaii; si, dupa cum se spune in Etica eudemiana3, celui ce se lasa absorbit atat de intens in contemplarea unei statui, sau in ascultarea unei melodii, incat isi pierde orice interes pentru practicarea amorului, nu i se poate reprosa lipsa de masura, oricum, nu mai mult decat celui sedus de sirene De akolasia sunt considerate a tinc placerile rezultate din atingere si contact: cu gura, limba, gatlej ul (placerile hranei si ale bauturii) si cu celelalte parti ale corpului (placerile sexului) Tot Aristotel observa ca ar fi injust ca unele senzatii incercate la nivelul epidennei sa fie considerate ca lipsite de moderatie - de exemplu, nobilele placeri prilejuite la gimnaziu de masaj si caldura: "La un neinfranat, senzatia produsa de atingere nu se imprastie pe tot corpul, ci doar in anumite parti"4 Una dintre trasaturile specifice experientei crestine a "simturilor", apoi a "sexualitati i" va fi aceea ca de la subiect se cerc sa ghiceasca si sa recunoasca de departe manifestarile unei forte surde, maleabile si redutabile, cu atat mai imperios de descifrat, cu 1 S FaNTUL AUGUSTiN, Confessions, iV, cap 8, 9 si 1 0 2 ARiSTOTEL, Ethique a Nicomaque, l ii, l O, 1 1 1 8 a-b (trad fr R-A Gauthier si J -Y Jollit) · 3 id , Ethique a Eudeme, lll, 2, 8-9, 1 23 0 b 4 Ethique a Nicomaque, loc cit C f s i Pseudo-Aristotel, Problemes, XXVl l l, 2 Trebuie sa spunem ca in multe texte grecesti apare importanta atribuita priviri i si ochilor in nasterea dorintei sau a iubiri i : nu pentru ca placerea pri viri i ar fi necumpatata in sine, ci pentru ca ea reprezinta o cale prin care se aj unge la suflet Referitor la acest subiect, Xenofon, Memorables, i, 3 , 1 2- 1 3 Sarutul, cu t o t riscul p e care-l comporta, ( c f Xenofon, ibid ), este foarte pretuit ca placere fizica si comunicare a su fletu lui De fapt, ar trebui elaborat un studiu istoric despre "corpul placerii" si metamorfozele sale 42 cat ea se poate camufla in spatele altor forme decat actele sexuale O astfel de presupunere nu intra in spatiul experientelor aphrodisiei Desigur, in educarea cumpatarii se prescrie neincrederea in sunete, imagini sau parfumuri Aceasta, insa, nu deoarece atasamentul fata de ele ar fi forma mascata a unei dorinte de esenta sexuala, ci fiindca exista melodii care prin ritmul lor pot molesi fiinta, pentru ca exista spectacole in stare sa infiltreze sufletul ca un venin, iar un anumit parfum sau o imagine sunt de natura sa readuca in memorie "amintirea lucrului dorit" 1 • Cand sunt luati in deriziune filosofii ce le recomanda tinerilor sa nu iubeasca decat suflete alese, ei nu sunt banuiti ca sunt posedati de sentimente tulburi de care poate habar n-au, ci pur si simplu ca asteapta momentul de intimitate pentru a-si furisa mana pe sub tunica iubitului2 Care sunt fonnele si varietatea acestor acte? istoria naturala ne ofera o descriere a lor, cel putin cand e vorba de animale: imperecherea, observa Aristotel, nu e aceeasi la toate si nu se face in acelasi mod3 in partea a Vi-a a istoriei animalelor, inchinata viviparelor, descrie feluritele forme de copulatie - ele sunt diferite dupa forma si asezarea organelor, pozitia partenerilor, durata actului - dar aminteste si tipurile de comportament din perioada imperecherii: mistretii parca se pregatesc de lupta4, elefantii sunt animati de o furie ce merge pana la daramarea casei stapanului, annasarii aduna femelele si le inchid intr-un fel de cerc mai inainte de a se repezi asupra rivalilor5 in ceea ce priveste oamenii, daca uneori este amanuntita descrierea organelor si a functiilor lor, comportamentele sexuale, cu variatiile lor posibile, abia daca sunt evocate Nu inseamna ca in medicina, filosofia sau morala Greciei antice, activitatea sexuala a oamenilor ar fi trecuta sub tacere Nu inseamna 1 Pentru primejdiile comportate de muzica, cf P laton, Republique, i l i, 3 9 8 e (anno niile lydiene sunt nocive chiar pentru femei, a fortifiori pentru barbati) Despre rolul mnemonic al mirosului si al imaginii vizuale, cf Arist􀀜tel, Ethique a Nicomaque, iii, i O, 1 1 1 8 a 2 Mai tarziu se va afla un repros de acest fel in iubirile atribuite lui Lucian, 5 3 3 ARi STOTEL, Histoire des animaux, V 2, 539 b 4 Jbid , Vi, 1 8, 5 7 1 b 5 lbid , Vi, 1 8 , 5 7 1 b s i 572 b 43 ca autorii se feresc sa vorbeasca despre actele placerii, ci ca, atunci cand se ridica aceasta problema, nu forma luata de ele este luata in dezbatere, ci activitatea manifestata Dinamica lor este mult mai semnificativa decat morfologia Dinamica aceasta este stabilita prin miscarea ce leaga intre ele elementele aphrodisiei, placerea care le este asociata si dorinta pe care o incita Atractia exercitata de placere si forta dorintei ce duce spre ea constituie, impreuna cu actul insusi al aphrodisiei, o solida unitate Cu timpul, va deveni una dintre trasaturile fundamentale ale eticii carnalului si ale conceptiei despre sexualitate, ca si disocierea - cel putin pai1iala - de acest ansamblu Aceasta va fi marcata, pe de o parte, de o anumita "eliziune" a placerii (depreciere morala pricinuita de preceptul pastoralei crestine de a nu lua in calcul voluptatea ca scop final al practicii sexuale; depreciere teoretica tradusa prin extrema dificultate de a face loc placerii in intelegerea sexualitatii); iar pe de alta parte, de o dezbatere din ce in ce mai i·i tcnsa a dorintei (in care se va vedea stigmatul originar al naturii decazute sau stmctura proprie fiintei umane) in schimb, in experienta aphrodisiei, actul, dorinta si placerea constituie un ansamblu ale carui elemente pot fi, desigur, diferite, dar sunt puternic relationate Legatura lor stransa este una dintre trasaturile esentiale ale acestei forme de activitate Natura a vrut (din motive pe care le vom afla imediat) ca implinirea actului sa fie asociata unei placeri ce starneste epithumia, dorinta, impuls condus de natura spre ceea ce "produce placere", in functie de principiul amintit de Aristotel: dorinta este intotdeauna "tanjirea dupa lucrul placut" (he gar epithumia tou hedeos es ti n) 1 • Este adevarat - Platon revine deseori asupra acestei idei - ca nu ar exista dorinta fara absenta lucrului dorit si fara adaugarea, in consecinta, a unei anumite suferinte; pofta, insa, explica el in Philebos, nu poate fi desteptata decat de reprezentarea, imaginea sau amintirea lucrului care provoaca placere; de aici formuleaza concluzia ca dorinta nu poate salaslui decat in suflet, caci daca trupul este supus privatiunii, doar sufletul poate, prin amintire, sa faca prezent lucrul dezirabil, deci, sa pro- 1 ARTiSTOTEL, Parties des animaux, 660 b 4 4 voace epithumia1• Ceea ce pare a constitui pentru greci, in cadrul conduitei sexuale, obiectul gandirii morale, nu este nici actul insusi (considerat sub diferitele sale modalitati), nici dorinta (apreciata in functie de originea sau de directia sa), nici macar placerea (masurata dupa obiectele sau practicile care o pot provoca), ci, mai curand, dinamica este cea care le uneste pc toate trei, ca intr-un cerc (dorinta conduce la act, actul este legat de placere, iar placerea desteapta dorinta) Chestiunea etica nu este: ce fel de dorinte? ce fel de acte? cc fel de placeri? Ci aceasta: cu ce forta esti condus "de placeri si de dorinte?" Ontologia la care se refera aceasta etica a comportamentului sexual nu este, cel putin in forma sa generala, o ontologie a sustragerii din fata dorintei; nu este cea a unei naturi stabilind reguli pentru acte; este aceea a unei forte care pune in relatie acte, placeri si dorinta Acest raport dinamic alcatuieste ceea ce s-ar putea numi nucleul experientei etice a aphrodisiei2 Analizarea acestei dinamici se ai1iculeaza dupa doua mari variabile Una este cantitativa si se refera la numarul si la frecventa actelor Medicina, ca si morala, considera ca oamenii se deosebesc intre ei nu atat dupa tipul de obiecte sexuale spre care se indreapta, nici dupa practicile sexuale pe care le prefera, ci dupa intensitatea acestora Distinctia este intre prea putin si prea mult: moderatie sau lipsa de cumpatare in descrierea unui personaj se intampla destul de rar sa se arate preferinta sa pentru o forma sau alta de placere sexuala3 in schimb, pentru caracterizarea sa morala este i P LATON, Philebe, 44 s i unn 2 Trebu ie remarcata frecventa expresi i lor care asociaza foarte strans placeri si dorinte si care arata ca garantia morala a celor legate de aphrodisia este controlul ansamblului dinamic fonnat din dorinta si placerea legate de act Perechea epithumiai-h edonai este intaln ita des la Platon: Gorgias, 484 d; Banquet, l 96 c; Phedre, 237 d: Republique, iV 430 c, 43 l c s i d; iX, 57 1 b; Lois, i, 647 e; iV, 7 1 4 a; Vi, 782 e; Vii, 802 e; 864 b; X, 8886 b etc Cf si Aristotel, Ethique a Nicomaque, Vii, 4, 1 1 48 a La fel de uzuale sunt si expresi i le desemnand placerea ca forta ce convinge, pune in miscare, invinge; astfel la Xenofon, Memorables, i, 2, 2 3 ; i, 4, 1 4; i, 8 ; iV, 5 , 3 etc 3 Este posibil ca intr-o relatare sa fie nevoie de evocarea gustului neobisnuit al unui barbat pentru adolescenti Asa procedeaza Xenofon in Anabasis, referitor la un anume Episthenes (Vii, 4) Dar, cand contureaza portretul ne- 4 5 important de stiut daca in experientele sale cu femei sau tineri a facut dovada masurii, precum Agesilas, care ducea cumpatarea pana la a refuza sa fie sarutat de tanarul iubit1 , sau s-a lasat, precum Alcibiade sau Arcesilas, prada placeri lor cu ambele sexe2 Este elocvent, in acest caz, faimosul pasaj din cartea i a Legilor: e drept ca Platon situeaza acolo foarte clar in opozitie relatia "confonna naturii" care leaga barbatul de femeie in scopul reproducerii si raportul "impotriva naturii" a barbatului cu barbatul, a femeii cu femeia3, insa, chiar daca aceasta opozitie este certa, Platon se refera la deosebirea si mai importanta dintre cumpatare si neinfranare: practicile impotriva naturii si a principiului procreatiei nu sunt explicate ca efect al unei naturi anonnale sau al unei fonne diferite de dorinta; ele nu sunt decat consecinta unei lipse de masura: la originea lor sta "neinfranarea in placere" ( akrateia hedones )4 iar atunci cand, in Timaios, Platon afirma ca desfraul trebuie privit ca efectul unei maladii a trupului si nu a sufletului, aceasta boala este descrisa prin simptomele unei patologii a excesului: spenna, in loc sa se pastreze in maduva si osatura, iese si porneste sa curga prin tot corpul; fenomenul poate fi comparat cu un arbore a carui forta de vegetatie intrece orice masura: tot astfel si individul este smintit o mare parte a vietii sale de "excesul de placeri si suferinte"5 in cartea a iii-a din Etica nicomahica, aflam ideea ca imoralitatea in placerile sexului ar consta intotdeauna intr-o exagerare, un surplus sau un exces; cat despre dorintele naturale, comune tuturor, singurele erori, explica Aristotel, sunt cele referitoare la cantitate: el gativ al lui Menon (ii, 6), el nu-i imputa acest gust, ci faptul ca se fol oseste intr-un mod condamnabi l de asemenea placeri : pentru a obtine prea devreme domi natia, sau pentru a iubi, el fiind inca imberb, un baiat mai in varsta 1 XENO FON, Agesilas, V 2 Despre Arcesi las, cf D iOGENES LAER TiOS, Vie des Philosophes, i V, 6 Pl utarh va mentiona ca Hyperidc avea inclinatii spre aphrodisia, Vie de dix orateurs, 849 d 3 P LATON, Lois, i, 636 c 4 Tot astfel, Dion din Prusa expl ica aparitia iubirii baieti lor printr-un exces de necumpatare (Discours, Vii, 1 50) 5 P LATON, Timee, 8 6 c-e 46 subliniaza "prea multul" (to pleion); cand dorinta naturala consta doar in satisfacerea necesitatii, "sa bei si sa mananci pana la suprasaturatie inseamna sa depasesti cantitativ (tai plethei) cerintele naturii" Este adevarat ca Aristotel lasa loc si placerilor personale ale indivizilor; se fac tot felul de greseli, fie ca placerea nu se satisface "acolo unde ar trebui", fie ca se face ,Ja gramada", fie ca nu se obtine "cum se cuvine" Dar, adauga Aristotel, "excesivii" exagereaza (huperballousi) in toate, fie ca-si permit satisfactii nepermise, fi e, in cazul unor acte ingaduite, ca intrec masura, in comparatie cu cei mai multi dintre semenii lor" intemperanta este excesul in domeniu si "este ceva condamnabil"1 • Se pare ca prima linie de delimitare marcata in domeniul comportamentului sexual prin aprecierea morala nu se realizeaza plecand de la natura actului , cu variantele sale posibile, ci de la activitatea si gradatiile cantitative Practicarea placerii mai tine si de o alta variabila, pe care am putea- o numi de "rol" sau de "polaritate" Termenului aphrodisia ii corespunde verbul aphrodisiazein; el dese1m1eaza activitatea sexuala in general: astfel, se vorbeste despre momentul cand aj ung animalele la varsta adecvata pentru aphrodisiazeirz2, dar el mai se refera si la savarsirea unui act sexual oarecare: la Xenofon, Antisthene aminteste dorinta de aphrodisiazein care-l cuprinde cateodata3 Verbul mai poate fi utilizat si cu valoarea lui activa; in acest caz, desemneaza rolul special al "masculinului" in relatia sexuala si la functia ,,activa" definita de penetrare Dar, invers, poate fi utilizat in forma sa pasiva; in acest caz, desemneaza celalalt aspect al impreunarii sexuale: rolul "pasiv" al partenerului-obiect, rol rezervat lemei lor - Aristotel vorbeste despre varsta cand ajung tinerele fete i ARlSTOTEL, Ethique a Nicomaque, iii, 1 1 , 1 1 1 8 b De remarcat, tot us i, ca pe Aristotel il intereseaza problema "placerilor rusinoase" preferate de uni i (Ethique a Nicomaque, Vii, 5, 1 1 48 b; X, 3, 1 1 73 b) Despre dorinta, obiectul sau firesc si variatiile sale, cf Platon , Republique, iV, 43 7 d-c 2 ARiSTOTEL, Histoire des animaux, Vlll, l , 5 8 1 a Platon, in Repuhlica, iV, 426 a-b, vorbeste despre bolnavii care, in loc sa urmeze un regim, rnnti nua sa manance, sa bea si sa aphrodisiazein 3 XENOFON, Banquet, lV, 3 8 Pseudo-Aristotel, Sur la sterilite, -V, 63 6 b 47 apte de aphrodisiasthenai1; el poate fi impus cuiva prin violenta daca acesta este redus la statutul de obiect al placerii pentru altui2; mai este acceptat de baiatul sau barbatul care se lasa penetrat de partener - autorul Problemelor aj unge astfel sa se intrebe din ce pricina unor barbati le place sa aphrodisiazthenai3 Se poate afirma in mod justificat ca in vocabularul grec nu exista nici un cuvant care sa reuneasca, intr-o notiune comuna, specificul din sexualitatea masculina, ca si din cea feminina4 Trebuie sa subliniem ca in practicarea placerilor sexuale apar clar doua roluri si doi poli, asa cum ii constatam si in functia generatoare; sunt cele doua valori ale pozitiei - cea a subiectului si cea a obiectului, cea a agentului si cea a pasivului: asa cum afirma si Aristotel, femela in calitate de femela este un element pasiv, iar masculul, in calitate de mascul, un element activ5 Atunci cand experienta "carnii" va fi privita ca o experienta comuna barbatilor si femeilor, chiar daca la ele nu imbraca aceeasi fonna ca la ei, atunci cand asupra sexualitatii isi va pune amprenta marea disociere intre sexualitatea masculina si cca feminina, aphrodisia vor fi gandite ca o activitate presupunand doi actori, fiecare cu rolul si functia sa - cel care exercita activitatea si cel asupra caruia se exercita aceasta Din aceasta perspectiva si potrivit acestei etici (amintim inca o data ca este o morala a barbatului elaborata de barbati si pentru barbati), se poate afirma ca linia de delimitare este mai ales intre barbati si femei - ratiunea fiind marea diferentiere intre lumea barbatilor si cea a femeilor prezenta in multe societati antice intr-un mod si mai general, ea se situeaza mai degraba intre ceea ce am putea numi "actorii activi" pe scena placerilor si "actorii pasivi": pe de o parte sunt subiectii activitatii sexuale (ei cauta s-o exercite cu masura si la timpul potrivit), iar pe de alta parte sunt parte- 1 ARiSTOTEL, Histoire des animaux, lX, 5, 637 a; Vii, 1 , 5 8 1 b 2 XENOFON, Hieron , iii, 4 3 P S EUDO-ARiSTOTEL, Problemes, iV, 26 4 P MANULi, "Fisiologia e patologia del feminile negii scritti hippocratici", Hippocratica, 1 980, p 3 9 3 sq 5 ARiSTOTEL, De la generation des animaux, l, 2 1 , 729 b 48 ncrii-obiecte, figurantii asupra carora aceasta se exercita Este de la sine inteles ca primii sunt barbatii, mai precis barbatii adulti si liberi, iar din a doua categorie fac parte, evident, femeile, dar ele nu ligureaza aici decat ca elemente ale unui ansamblu mai larg la care se face referire uneori pentm a indica posibile obiecte ale placerii: ,,femeile, baietii, sclavii"; in textul cunoscut sub numele de Juramantul lui Hipocrate, medicul jura ca, in orice casa ar intra, sa se abtina de la erga aphrodisia, cu oricine, femeie, barbat liber sau sclav1 • A te pastra in rol sau a-l parasi, a fi subiect al activitatii sau a-i fi obiect, a trece de partea pasiva cand esti barbat, sau a ramane in randul celor care exercita activitatea este a doua mare variabila care, alaturi de aceea a "cantitatii", permite aprecierea morala Pentm un barbat, excesul si pasivitatea sunt cele doua forme majore ale imoralitatiii in practicarea aphrodisiei 2 Daca activitatea sexuala aj unge astfel sa fie obiect de diferentiere si de apreciere morala, aceasta nu se intampla din pricina ca actul sexual ar fi in sine un rau si nici pentru ca el ar fi marcat de o cadere originara Chiar atunci cand forma actuala a relatiei sexuale si a iubirii este raportata, cum o face Aristofan in Banchetul, la o drama originara - trufie a oamenilor si pedeapsa a zeilor -, nici actul si nici placerea nu sunt considerate in virtutea acesteia ca liind rele; dimpotriva, ele tind la reconstituirea a ceea ce era pentm li inta umana un mod de perfectiune2 in general, activitatea sexuala este considerata ca fireasca (fireasca si indispensabila), fiindca prin ea fiintele vii se reproduc, specia, in ansamblul sau, se sustrage mortii3, iar cetatile, familiile, numele si credintele dainuie d i ncolo de indivizii meniti disparitiei Platon considera dorintele care duc la aphrodisia printre cele mai naturale si necesare4; placerile rezultate din acestea au drept cauza, dupa spusele lui Aristotel, 1 HiPPOCRA T, Le Serment, in Oeuvres, ed Loeb, i, p 3 00 2 PLATON, Banquet, 1 89 d- 193 d Despre un timp mitic, fara procreare pe cale sexuala, cf La Politique, 27 1 a-2 72 b 3 ARiSTOTEL, De la generation des animaux, ii, 1 , 73 1 b; cf De l 'ame, l i , 4, 4 1 5 a-b 4 P LATON, Republique, V ll l, 559 c 49 cele necesare privind trupul si viata trupului 1 • intr-un cuvant, activitatea sexuala, atat de profund ancorata in natura, n-ar putea fi - ne aminteste Rufus din Efes - privita ca fiind daunatoare2 Desigur, experienta morala a aphrodisiei este radical deosebita de ceea ce va deveni experienta carnalului Dar, oricat ar fi de naturala si de necesara, ea nu constituie mai putin obiectul unei preocupari morale; necesita o delimitare ce permite stabilirea pana la ce punct si in ce masura se cade a fi practicata; totodata, daca ea poate depinde de bine si de rau, acest lucru nu e impotriva starii sale naturale sau pentru ca aceasta ar fi alterata; cauza este chiar felul in care a fost ea lasata de natura Doua trasaturi marcheaza placerea cu care este asociata Mai intai caracterul sau inferior: fara sa uitam ca pentru Aristip si scoala cirenaicilor "placerile nu se deosebesc intre ele"3, placerea sexuala este caracterizata in general ca fiind nu purtatoare a raului, ci inferioara din punct de vedere ontologic sau calitativ: este comuna animalelor si oamenilor (nefiind un semn di stinctiv al acestora din unna); este legata de renuntare si suferinta (prin aceasta este opusa placerilor procurate de vaz si auz) ; este dependenta de trup si de necesitatile sale si este menita a readuce organismul in starea sa de dinaintea aparitiei necesitatii4 Dar, pc de alta parte, aceasta placere conditionata, subordonata si inferioara este de o vivacitate extrema; asa cum spune Platon la inceputul Legilor, daca natura a facut astfel incat barbatii si femeile sa fie atrasi unii de altii, este pentru a face posibila procrearea si pentru a asigura supravietuirea speciei5 Acest obiectiv este atat de important si esential, incat natura a asociat cu actul procreatiei o placere deosebit de intensa; dupa i ARiSTOTEL, Ethique a Nicomaque, V il, 4, 2, 1 1 4 7 b 2 RUFUS D i N EFES, Oeuvres, e d Daremberg, p 3 1 8 3 DiOGENES LAER TiOS, Vie des Ph ilosophes, l i, 8 4 Despre aceasta dorinta comuna cu a animalelor, cf Xenofon, Hieron, Vii; despre caracterul eterogen al placeri i fizice, cf Platon, Republique, iX, 583 b si sq ; Philebe, 44 si unn; despre placerile ce insotesc starea de dinainte a corpului, P laton, Timee, 64 d-6 5 a; Aristotel, Ethique a Nicornaque, Vii, 4, 1 1 47 b 5 P LAT'ON, Lois, 1, 636 c 50 cum necesitatea de a se hrani si de a-si asigura astfel supravietuirea individuala este asociata la animale cu placerea naturala legata de hrana si de apa, tot astfel necesitatea de a lasa descendenti ii face pe oameni sa-si aminteasca pennanent placerea si dorinta legate de impreunare in Legile este evocata existenta celor trei mari exigente fundamentale referitoare la hrana, bautura si inmultire: toate trei sunt puternice, arzatoare, dar a treia, desi este ultima, e "cea mai vie"' Socrate il intreaba pe interlocutorul sau din Republica daca acesta cunoaste vreo "placere mai mare si mai vie decat iubirea trupeasca"2 Tocmai aceasta forta naturala a placerii, impreuna cu atractia exercitata asupra dorintei, face ca activitatea sexuala sa-si depa 􀝰casca limitele stabilite de natura impulsivitatea rastoarna ierarhia, poftele si satisfacerea lor ajung sa fie pe primul loc, capatand putere absoluta asupra sufletului Tot din cauza lor esti imboldit sa mergi dincolo de satisfacerea nevoilor si sa cauti placerea in continuare, chiar dupa potolirea trupului impulsul spre revolta este virtualitatea "stasiastica" a apetitului sexual; tendinta spre depa 􀝱ire, spre exces este virtualitatea sa "hiperbolica"3 Natura a sadit in fiinta umana aceasta forta necesara si redutabila, totdeauna gata sa depaseasca obiectivul stabilit Este limpede de ce, in aceste conditii, activitatea sexuala necesita o discriminare morala despre care am vazut mai inainte ca era mai mult dinamica decat morfologica Daca este nevoie, asa cum spune Platon, sa i se opuna trei piedici dintre cele mai puternice - teama, legea si cuvantul adevarat -4, daca este nevoie, potrivit lui Aristotel, ca dorinta sa asculte de ratiune ca un copil de poruncile invatatorului sau5, daca insusi ! ristip voia, "folosindu-se" fara incetare de placeri, sa fie atent sa 1 lbid , Vi, 783 a-b 2 P LATON, Republique, iii 403 a 3 Despre h iperbola (huperbole, huperballein) placeri lor, a se vedea, d e pilda, P LATON, Republique, 402 e; Timee, 86 b; ARiSTOTEL, Ethique a Nicomaque, iii, 1 1 , 1 1 1 8 b ; Vii, 4, 1 1 48 a; Vil, 7, 1 1 5 0 a; V i l , 7, 1 1 50 b i kspre revolta (epanastasis, stasiazein), P LATON, Republique, iV, 442 d; i V, 444 b; iX, 586 e; Phedre, 23 7 d 4 PLATON, Lois, Vi, 7 8 3 a 5 ARiSTOTEL, Ethique a Nicomaque, iii, i 2 , 1 1 1 9 b 5 1 nu se lase antrenat de ele' , motivul nu este acela ca activitatea sexuala ar fi ceva daunator; nici pentru ca ar risca sa devieze prin raportare la un model normativ; ci pentru ca este dependenta de o forta, de o energeia, care este ea insasi predispusa spre exces in doctrina crestina a simturilor, forta excesiva a placerii isi afla sursa in caderea originara si in pacatul care si-a pus de atunci stigmatul asupra naturii umane Pentru gandirea greaca clasica, aceasta forta este prin natura sa virtual excesiva, iar chestiunea morala care se ridica va fi aceea de a sti cum sa o infrunti, cum s-o tii sub control si s-o utilizezi cum se cuvine Faptul ca activitatea sexuala apare ca un joc al fortelor presupuse de natura, dar susceptibile de abuz, o apropie de hrana si de problemele morale ridicate de aceasta Comparatia intre morala sexului si cea a mesei este constanta in cultura veche S-ar putea ilustra aceasta cu mii de exemple Atunci cand, in prima carte a Amintirilor, Xenofon vrea sa arate cat de util le era Socrate discipolilor prin pilda si cuvantul s au, autorul descrie preceptele si comportarea maestrului "fata de bautura, mancare si placerile iubirii" 2 Cand vorbesc despre educatia paznicilor, interlocutorii din Republica sunt de acord ca infranarea, sophrosune, cere intreita stapanire a placerilor procurate de vin, iubire si mancare (potoi, aphrodisia, edodai)3• La fel si Aristotel: in Etica nicomahica, cele trei pilde de "placeri obisnuite" sunt hrana, bautura, iar pentru tineri si barbatii in floarea varstei "voluptatile patului"4; in toate aceste trei forme de placere, el recunoaste acelasi tip de primejdie, cea a excesului care merge dincolo de necesitate; le descopera chiar si un principiu fiziologic comun, deoarece in toate vede placeri ale contactului si ale atingerii (hrana si bautura nu procura placere decat daca intra in contact cu limba si, mai ales, cu gatlejul5 Cand ia cuvantul in Banchetul, medicul Eriximah pretinde ca arta sa are capa- 5 2 1 DiOGENES LAERTiOS, Vi e des Ph ilosoph es, Vi, 8 2 XENOFON, Memorables, i, 3, 1 5 3 PLATON, Republique, ill, 3 8 9 d-e; s i c f iX, 5 80 e 4 ARiSTOTEL, Ethique a Nicomaque, lll, 1 1 , 1 , 1 1 1 8 b 5 lbid , iii, 1 0 , 9, 1 1 1 8 a citatea de a da recomandari asupra felului in care sa fie folosite placerile mesei si ale patului; medicii stiu, daca e vorba de o masa imbelsugata, cum sa te bucuri de ea fara sa te imbolnavesti; tot ei le arata celor care practica amorul fizic - "Pandemionul" - cum pot gasi in el placerea fara a da nastere la desfrau 1 • Desigur, ar fi interesanta lunga istorie a raporturilor dintre morala alimentara si cea sexuala, prin intermediul doctrinelor, dar si al riturilor religioase sau al regulilor dietetice; ar trebui urmarit cum s-a detasat in timp j ocul prescriptiilor alimentare de cel al moralei sexuale: evolutia importantei fiecaruia (cu momentul destul de tarziu in care problema comportamentului sexual a devenit mai importanta decat cea a comportamentului alimentar) si diferentierea progresiva a propriei lor structuri (momentul in care dorinta sexuala a fost dezbatuta in alti tenneni decat apetitul alimentar) Oricum, se pare ca in gandirea grecilor din perioada clasica problematizarea morala a hranei, a bauturii si a activitatilor sexuale a fost realizata intr-un mod destul de similar Felurile de mancare, vinurile, relatiile cu femeile si tinerii constituie un material etic similar; ele pun in actiune forte naturale care tot timpul tind sa devina excesive; intrebarea este aceeasi: cum poti si cum trebuie "sa le folosesti" (chresthai) de dinamica placerilor, a dorintelor si a actelor? Este o problema de utilizare adecvata, cum spune si Aristotel : "Toata lumea se bucura de placerile mesei, ale vinului 􀀡i ale dragostei intr-o oarecare masura, dar nimeni n-o face asa cum trebuie (ouch ' hos dei)"2 1 P LATON, Banquet, 1 8 7 e 2 ARiSTOTEL, Etlzique a Nicomaque, Vii, 1 4, 7 , 1 1 54 a 2 Chresis in cel mod se cade sa te bucuri de placere "asa cum se cuvine"? La ce principiu sa apelezi pentru a modera, limita sau regla aceasta activitate? Ce tip de validare trebuie acordata acestor principii care sa poata justifica deprinderea? Sau, cu alte cuvinte, care e modul de aservire implicat in problematizarea morala a conduitei sexuale? Judecata morala asupra aphrodisiei urmareste nu atat alcatuirea unui cod sistematic care sa stabileasca forma normativa a actelor sexuale, sa fixeze granita interdictiilor si sa repartizeze practicile de o parte sau de alta ale unei linii de delimitare, cat elaborarea conditiilor si a modalitatilor unui "uzaj": stilul a ceea ce grecii numeau chresis aphrodision, folosirea placerilor, practicarea lor Expresia se refera, in general, la activitatea sexuala (va fi vorba despre momentele anului, sau de varsta optima pentru chresthai aphrodisiois) 1 • Dar termenul se extinde si asupra modului cum individul isi manifesta activitatea sexuala, comportamentul sau in aceasta privinta, regimul pe care si-l permite sau si-l impune, conditiile de realizare a actelor sexuale, locul pe care acestea il au in viata sa2 Nu de acceptare sau de interzicere este vorba, ci de pru- 1 ARiSTOTEL, Histoire des animaux, Vii, 1, 581 b; De la generation des animaux, ii, 7, 747 a 2 PLATON (Republique, V, 45 1 c) vorbeste despre ceea ce trebu ie sa fie corecta "posesie si folos ire" (ktesis te kai chreia) a femeilor s i copiilor: este vorba de ansamblul de relatii si de fonne ale rela!i ilor ce se pol avea cu ei Polyb ios aminteste chreia aphrodisian care, impreuna cu bogatia vesmintelor s i a hranei, caracterizeaza moravurile suveranilor ereditari si provoaca nemultumiri si rascoale (Histoires, Vi, 7) 54 denta, de estimarea si de calcularea modului de controlare a actelor Daca este adevarat ca in practicarea placerilor trebuie sa fie respectate legile si obiceiurile locului, sa nu le fie aduse insulte zeilor si sa se accepte imperativele naturii, regulile morale carora li se supune acest uzaj sunt foarte departe de ceea ce inseamna confonnarea la un cod bine definit' Mai mult, este vorba de o adaptare felurita, in cazul careia trebuie sa se tina seama de mai multe elemente: unul este cel al cerintei si al necesitatii naturale,'altul cel temporal si circumstantial al oportunitatii, iar al treilea cel al statutului individului insusi Chresis prescrie lu#nd in calcul variatiile acestor elemente in conceptia privind practicarea placerilor recunoastem interesul pentru o intreita strategie: a necesitatii, a momentului si a statutului 1 Strategia necesitatii Este cunoscut obiceiul scandalos al lui Diogene: cand era presat de nevoia de a-si satisface pofta sexuala, si-o satisfacea singur in piata publica2 Ca multe dintre provocarile cinice, si aceasta arc un inteles dublu Ea se intemeiaza pe aspectul public al acestui fapt - ceea cc in Grecia era necuvenit; exista o conventie nescrisa potrivit careia oamenii trebuie sa-si satisfaca placerile trupului in timpul noptii, fara sa se expuna privirilor; din preocuparea de a nu se lasa vazuti intr-o situatie de acest fel ar rezulta ca aphrodisia nu era ceva onorabil, si nici nu-i innobila pe oameni Diogene tinteste critica sa "gestuala" chiar impotriva acestei reguli care interzice exhibarea publica Diogenes Laertios ne spune ca obisnuia "sa faca totul in public, sa manance sau sa faca dragoste" conform unnatorului rationament: "daca nu e un rau sa mananci, nu c rau nici s-o faci in public"3 Dar, prin comparatia cu hrana, gestul lui Diog􀝲ne mai capata si o alta semnificatie: 1 Retorica lui Aristotel ( i , 9) defineste cumpatarea drept ceea ce ne reglementeaza comportarea; cat despre placerile trupu lui, ele sunt "asa cum o vrea nomos-u l" Asupra notiunii de nomos, cf J de Romilly, L 'idee de !oi dans la 11cnsee grecque 2 DiOGENES LAERTiOS, Vie des Philosophes, V, 2, 46 Vezi si Dion d i n Prusa, Discours, Vi, 1 7-20 si Galien Des lieux affectes, Vi, 5 3 D iOGENES LAERTiOS, Vie des Philosophes, Vi, 2, 69 55 practicarea aphrodisiei nu poate fi rusinoasa deoarece este ceva natural, nici mai mult, nici mai putin decat satisfacerea unei necesitati ; asa cum filosoful cinic folosea pentru a-si potoli in modul cel mai simplu foamea (se pare ca ar fi incercat sa manance si came cruda), tot astfel afla in masturbare calea cea mai directa de a-si satisface pofta sexuala; si chiar ii parea rau ca nu exista un mij loc la fel de simplu de a-si rezolva problema foamei si a setei: "Sa fie de ajuns sa te freci pe burta ca sa-ti treaca foamea" Aici, Diogene nu face decat sa forteze la limita unul dintre marile precepte ale lui chresis aphrodision Reducea la minimum conduita pe care Antistene o descria in Banchetul lui Xenofon: "Daca ma cuprinde vreo dorinta amoroasa, ma multumesc cu prima femeie intalnita, iar femeile ma acopera cu mangaieri, caci altcineva nu binevoieste sa le dea nici o atentie Toate aceste voluptati imi procura asemenea satisfactii, incat ma fac sa nu-mi mai doresc nimic altceva As vrea totusi sa fie mai cumpatate, intr-atat unele dintre ele intrec necesitatea"1 • Regimul lui Antistene nu este prea diferit, in principiu, desi consecintele practice sunt altele, de multe invataturi sau pilde date, potrivit lui Xenofon, de Socrate discipolilor sai Desi el ii sfatuia pe cei care nu erau destul de inzestrati pentru a rezista voluptatilor iubirii sa evite baietii frumosi, sau sa se exileze la nevoie, nu prescria o abstinenta totala, definitiva si neconditionata; "sufletul" - sau cel putin asa prezinta Xenofon lectia socratica - "nu este de acord cu aceste placeri decat daca nevoia fizica c foarte mare si poate fi satisfacuta fara teama"2 in aceasta practicare a aphrodisiei, reglementata de cerinta, obiectivul nu este anularea placerii; din contra, se unnareste mentinerea ei prin necesitatea ce starneste dorinta; se stie ca placerea scade daca nu da satisfactie unei dorinte puternice: "Prietenii mei", arata Virtutea in discursul lui Prodicos relatat de Socrate, "se delecteaza cu mancare si bautura, cu placere (hedeia apolausis) fara grija (apragmon): ei urmaresc prin acestea sa simta dorinta"3 intr-o dis- 5 6 1 XENOFON, Banquet, lV, 3 8 2 XENOFON, Memorables, i , 3 , 1 4 3 lbid , ii, 1 , 3 3 cutie cu Euthydemos, Socrate spune ca "foamea, setea, dorinta amoroasa (aphrodision epithumia) si veghea sunt singurele cauze ale placerii de a manca, de a bea, de a face dragoste, de a te odihni si dormi , atunci cand ai asteptat si ai suferit pentru aceste necesitati atat de mult incat satisfacerea lor sa fie pe cat de placuta, pe atat de posibila (hi5s eni hedista)"1 • Dar daca este nevoie ca senzatia de placere sa fie sustinuta de dorinta, dimpotriva, dorinta nu trebuie marita, facand apel la placeri nefiresti: oboseala, mai spune el in discursul lui Prodicos, te face sa doresti somnul, si nu trandavia; iar daca atunci cand apar, dorintele sexuale pot fi satisfacute, nu este necesara crearea unor dorinte ce intrec nevoile Necesitatea trebuie sa fie considerata drept principiu calauzitor in aceasta strategic, care este clar ca nu poate lua infatisarea unei codificari exacte sau a unei legi bune pentru toti si in toate imprejurarile Ea ingaduie un echilibru in dinamica placerii si a dorintei: impiedica "inflacararea" si alunecarea in exces, fixandu-i drept limita satisfacerea unei nevoi; ca face ca aceasta forta naturala sa nu se rascoale si sa nu ocupe un loc ce nu-i apartine: pentru ca nu-i da trupului decat ce-i este necesar de la natura, nimi c mai mult Strategia aceasta ingaduie eliminarea neinfranarii care, la unna urmei, nu arc nimic de-a face cu necesitatea De aceea, ea poate lua doua infatisari contra carora trebuie sa lupte regimul moral al placerilor Exista o ncinfranare, pc care am putea-o numi de "surplus", de "preapl in"2; ea ii da trupului toate voluptatile posibile, chiar mai inainte ca acesta sa fi simtit nevoi a, fara a-i lasa ragaz sa simta "nici foame, nici sete, nici dorinta amoroasa, nici oboseala", sufocand in acest fel orice senzatie de placere Exista si o neinfranarc careia i-am putea spune "arti ficiala" si care este o urmare a primcia: aceasta consta in a-ti procura voluptatea prin satisfacerea unor dorinte in afara naturii : "ca sa mananci angajezi bucatari, ca sa bei cu placere iti procuri vinuri scumpe, iar vara vrei sa ai zapada"; e aceea care, pentru a afla placeri noi in aphrodisia, se folo- i lbid , lV, 5, 9 2 Cf PLATON, Gorgias, 492 a-b, 494 c, 507 e; Republique, Viii, 56 1 b 5 7 seste "de barbati ca si cum ar fi femei" ' Astfel considerata, cumpatarea sexuala nu poate lua infatisarea unei conformari la un sistem de legi sau la o codi ficare a comportamentelor; nu mai are nici valoarea unui principiu de anulare a placerilor; practicarea placerilor, capabila ca, "folosindu-se" de necesitate, sa se aseze ea insasi intre niste limite, devine o arta: "Doar cumpatarea, spune Socrate, ne face sa suportam nevoile de care-am amintit, doar ea ne face sa simtim o placere demna de a nu fi uitata"2 in acest fel traia Socrate in viata lui fiecare zi, ne spune Xenofon: "Nu manca decat atunci cand ii facea placere sa manance si se aseza la masa intr-o asemenea dispozitie incat pofta de mancare ii folosea drept condiment; ii placea orice bautura pentru ca nu bea decat daca ii era sete"3 2 O alta strategie consta in a alege momentul cel mai potrivit, kairos Acesta este unul dintre cele mai delicate si mai imp01iantc obiective in arta de a folosi placerea Platon spune in Legi: fericit (fie ca este vorba de individ sau de Stat) cel care stie, in aceasta ordine a lucrurilor, cc arc de facut "cand trebuie si cat trebuie"; din contra, cel ce actioneaza "fara a sti cum s-o faca (anepistemonos)" si "nu la momentul potrivit (ektos ton kairon)" duce "o cu totul alta viata"4 Trebuie sa retinem ca tema acestui "atunci cand trebuie" a fost foarte insemnata pentru greci, nu doar ca problema morala, dar si ca o chestiune de stiinta si de tehnica Cunostintele practice - conform unei alaturari traditionale - medicina, guvernarea, orientarea, presupun nu numai cunoasterea principiilor generale, ci si determinarea momentului unei interventii si modul precis de a o face, potrivit circumstantelor Acesta este unul dintre aspectele fundamentale ale calitatii de a practica asa cum se cuvine "politica momentului" in diverse domenii - fie ca este vorba de indiyid sau de ce- 1 XENOFON, Memorables, ii, 1, 3 0 2 lbid , iV, 5 , 9 3 lbid , i, 3 , 5 4 PLATON, Legi, i 636 d-e Despre notiunea de kairos si importanta ei in morala greaca, cf P Aubenquc, la prudence chez Aristate, Paris, 1 9 6 3 5 8 ta te, de trup sau de suflet - adica sa profiti de kairos in practicarea voluptatilor, morala este si ea o arta a "momentului" Momentul poate fi ales in functie de mai multe niveluri Sa luam in considerare viata, de la inceputul pana la sfarsitul ei; medicii cred ca nu este buna practicarea placerilor prea devreme, dar nici la o varsta prea inaintata; placerile au timpul lor, stabilit, in general, in perioada privita nu numai ca favorabila pentru procreatie, dar si ca potrivita pentru aducerea pe lume a unor copii sanatosi si bine dezvoltati 1 • Sunt luate in calcul si anotimpurile: regimurile alimentare, asa cum vom vedea mai departe, atribuie o mare importanta corelatiei dintre activitatea sexuala si schimbarile climei, dintre cald si frig, umezeala si uscaciune2 Este bine sa fie ales si momentul zilei : discursul lui Plutarh va trata acest aspect si va avansa o solutie pare-se traditionala: din motive dietetice, dar si potrivit unor argumente referitoare la decenta, ca si din motive religioase, sfatul lui este acela de a se prefera seara, ca fiind momentul cel mai avantajos pentru trup, deoarece caderea intunericului ascunde aspectele mai putin placute si lasa si ceva vreme inainte de practicile religioase de a doua zi dimineata3 Alegerea momentului - kairos - depinde si de alte activitati Xenofon il citeaza pc Cirus ca exemplu de infranare nu din motivul ca acesta ar fi abandonat placerile, ci fiindca stia sa-si duca viata cum se cuvine, fara a se lasa deturnat de la ocupatiile sale si acceptand placerile doar dupa o activitate prealabila cc deschidea calea spre o relaxare onorabila4 importanta "momentului bine ales" din etica sexuala apare destul de limpede intr-un fragment din Amintiri care trateaza incestul Socrate afinna, fara a lasa loc nici unei interpretari, ca "interzicerea raporturilor intre tata si fiica, intre fiu si mama sa" este un precept 1 Aceasta varsta era fixata tarziu; dupa Aristotel, spem1a nu este fecunda pana l a douazeci si unu de ani, dar varsta optima pentru un barbat ce-s i doreste copii reusiti este s i mai tarzie: "Dupa douazeci si u nu de an i, femeile sunt in cea mai buna fom1a pentru a face copii, in timp cc barbatii mai trebuie sa se dezvolte" (Histoire des animaux, Vii, 1 , 5 82 a) 2 Toate aces tea vor fi dezvoltate pe larg in capitolul u nnator 3 P LUT ARH, Propos de table, l l l , 6 4 XENO FON, Cyropedie, Viii, 1 , 3 2 5 9 universal care vine de la zei: dovada este ca acei care-l nesocotesc isi primesc pedeapsa Cu toate calitatile parintilor, progenitura nascuta din legatura incestuoasa prezinta tot felul de tare De ce? Fiindca nu s-a tinut seama de principiul "momentului" si s-a amestecat in contratimp samanta celor doi parinti dintre care unul, prin forta lucrurilor, este mult mai batran decat celalalt: mai bine sa "procreezi in conditii proaste" decat atunci cand nu mai esti "in floarea varstei"' Xenofon si Socrate nu spun ca incestul este condamnabil doar sub forma unui "contratimp" Este de remarcat faptul ca raul incestului se manifesta in acelasi fel si cu aceleasi efecte ca nerespectarea timpului 3 Arta practicarii placerilor trebuie sa varieze in functie de beneficiar si de statutul sau personal Autorul scrierii Eroticos, care i-a fost atribuita lui Demostene, afirma din nou, dupa ce lucrul acesta fusese spus dej a in Banchetul: orice om cu ratiune stie foaiie bine ca relatiile amoroase ale unui baiat nu sunt "nici virtuoase, nici dezonorante in sine", ci "ele sunt cu totul altele in functie de cei interesati"; ar fi deci "o nesocotinta sa respecti aceeasi maxima in toate cazurile"2• Desigur, in foaiie multe societati regasim aceeasi trasatura CL'muna: regulile de conduita sexuala sunt diferite in functie de varsta, sex sau conditia indivizi lor si ca nu tuturor le revin aceleasi obligatii si interdictii in cazul moralei crestine, insa, aceasta precizare se fi􀝪ce in cadrul unui sistem de ansamblu care defineste, potrivit uno · principii generale, valoarea actului sexual si indica in cc conditii este sau nu legitim: casatorit sau necasatorit, l egat sau nu prin juramant etc ; aici este vorba de o universalitate modulata Se pare ca in morala antica, in afara de cateva prescriptii valabile pentru toti, morala sexuala ar fi intotdeauna o parte a modului de viata al fiecaruia, el insusi detenninat la randu-i de statutul pe care-l are ii1dividul si 􀀭e scopurile pe care si le-a propus Tot in Eroticos, Pseudo-Demostene discuta cu Epicrate pentru "a-i da acele sfaturi decente in vederea unei comportari dintre cele mai 1 XENOFON, Memorables, lV, 4, 2 1 - 1 3 2 PLATON, Banquet, 1 80 c- 1 8 1 a; 1 8 3 d Pseudo-Demoslene, Eroticos, 4 60 apreciate"; el n-ar dori ca tanarul sa ia cu privire la sine insusi decizii "care sa nu fie in conformitate cu cele mai bune opinii", iar rolul ace􀝫tor recomandari nu este de a enumera principii generale de conduita, ci de a sublinia legitima deosebire dintre criteriile morale: "cineva 􀝬e conditie obscura si umila nu este condamnat, cu toate ca a comis o greseala putin onorabila"; in schimb, cum este cazul lui Epicrate, "daca persoana este cunoscuta, cea mai marunta nesocotire a onoarei o copleseste de rusine"' Este un principiu general convenit: cu cat esti mai cunoscut, cu cat doresti sa te bucuri de mai mult prestigiu fata de semeni, cu cat doresti sa ai o existenta iesita din comun, a carei amintire sa dainuie, cu atat este mai necesar sa-ti impui, prin propria alegere si vointa, principii stricte de conduita sexuala in acelasi sens era si recomandarea pe care Simonide i-o facea lui Hieron, cu privire la "bautura, mancare, somn si amor": "sunt desfatari comune tuturor animalelor de-a valma", in timp cc sentimentul onoarei si al pretuirii este specific doar oamenilor si te ajuta sa suporti greutatile si lipsurile2• Asa procedeaza Agesilas in privinta placerilor "de care se lasa condusi atatia oameni"; el crede ca "o capetenie trebuie sa fie diferita de ceilalti, nu prin slabiciune, ci prin putere de rezistenta"3 De obicei, infranarea este considerata a figura printre calitatile pe care le au - sau ar trebui sa le aiba - nu toti oamenii, ci, intr-un mod privi legiat, cei care se bucura de un rang, un statut sau raspunderi in cetate in Amintiri, Socrate vorbeste despre Critobul ca despre un om cuviincios a carui prietenie este utila oricui si aseaza cumpatarea sexuala pc lista calitatilor care sunt proprii unui om demn de pretuire: a fi gata sa sari in ajutorul unui prieten, a fi dornic sa recompensezi binefacerile, a fi intelegator in afaceri4 Pc invatacelul sau Aristip "care ducea destrabalarea pana la exces", Socrate il determina sa vada foloasele cumpatarii, punandu-i intrebarea: daca ar fi trebuit sa pregateasca doi discipoli, unul pentru o 1 fbid 2 XENOFON, Hieron, Vii 3 id , Agesilas, V 4 XENOFON, Memorah es, ii, 6, l -5 6 1 viata obisnuita si altul pentru a fi conducator, pe care dintre ei l-ar fi disciplinat "sa-si stapaneasca poftele" astfel incat ele sa nu stea in calea implinirii lui? 1 • Preferam, se spune in Amintiri, sa avem sclavi cumpatati; pe buna dreptate, daca ne-am alege o capetenie, "l-am alege oare pe cel cunoscut drept sclavul stomacului sau, al vinului, al placerilor iubirii, al trandaviei si al somnului?"2 Daca Platon acorda intregului stat virtutea cumpatarii, nu intelege prin aceasta ca toti sa fie la fel de cumpatati; sophrosune va fi specifica statului unde cei condusi se vor supune, iar conducatorii vor comanda cu adevarat: vom regasi deci o multime "de dorinte, de placeri si de suferinte" la copii, femei sau sclavi, ca si la multi dintre oamenii nevrednici; dar "dorinte simple si cumpanite care, insotite de ratiune, se lasa guvernate de inteligenta si judecata corecta" nu vom afla decat "la putini oameni, si anume la cei cu firea cca mai buna si cel mai bine educati" in statul cumpatat, pasiunile multimii vicioase sunt controlate de "pasiunile si ratiunea unei minoritati virtuoase"3• Suntem foarte departe de o forma de austeritate care ar tinde la supunerea tuturor indivizilor, a celor mai semeti ca si a celor mai umili, unei legi universal valabile, in care numai modul de aplicare putea varia dupa o cazuistica Din contra, este vorba de o chestiune de adecvare, de circumstante, de pozitie personala Cele cateva legi comune - referitoare la cetate, religie sau natura - se mentin prezente, dar ca si cum ar desena de la distanta un cerc foarte mare, in interiorul caruia gandirea practica trebuie sa-si faca optiunile Pentru aceasta nu este nevoie de un text adecvat legii, ci de o techne, sau o "practica", de o pricepere care, tinand seama de principiile generale, sa conduca actiunea la momentul potrivit, potrivit contextului si in functie de scopurile sale Deci, in aceasta forma de morala, individul se constituie ca subiect etic, nu generalizand regula, ci dimpotriva, printr-o atitudine si o cautare ce-i individualizeaza actiunea, i-o moduleaza si pot chiar sa-i dea o stralucire deosebita prin structura rationala si bine gandita ce i-o ofera 62 i lbid , ii, 1 , 1 -4 2 !bid , i, 5 , 1 3 PLATON, Republique, iV, 43 1 , c-d 3 En krate ia interioritatea moralei crestine este de multe ori comparata cu exterioritatea unei morale pagane care n-ar avea drept scop decat implinirea in fapt a actelor, in forma lor vizibila si manifestata, in adaptarea lor la reguli, in felul cum sunt privite si admise Aceasta comparatie traditionala risca, totusi, sa-i scape esentialul Ceea cc numim interioritate crestina este un mod special de raportare la sine, implicand forme precise de atentie, de suspiciune, de descifrare, de verbalizare, de marturisire, de auto-acuzare, de lupta impotriva ademenirilor, de renuntare, de infruntare spirituala etc Ceea cc este desemnat prin "exterioritatea" moralei antice implica si principiul unei actiuni asupra sinelui, dar intr-o forma cu totul diferita Diferenta care va lua contur, destul de lent de altminteri, intre paganism si crestinism nu va consta intr-o interiorizare progresiva a normei, a actului si a pacatului; mai curand se va-realiza o reorganizare a fonnelor raportarii la sine si o transfonnarc a practicilor si a tehnicilor pe care se intemeieaza aceasta raportare in greaca veche este folosit termenul enkrateia pentru a desemna aceasta forma de raportare la sine, aceasta "atitudine'', necesara in morala pasiunilor si manifestata in folosirea lor adecvata De fapt, cuvantul si-a pastrat mult timp o inrudire de sens cu sophrosune; cateodata acesti termeni sunt utilizati alaturi sau alternativ, cu sensuri foa1ie apropiate Xenofon foloseste pentru cumpatare - care, alaturi de evlavie, intelepciune, curaj si dreptate, face parte dintre cele cinci virtuti pe care autorul le enumera in mod obisnuit - cand termenul sophrosune, cand pe acela de 63 enkrateia1 • Platon se refera la sensurile lor inrudite intr-un pasaj in care Socrate, la intrebarea lui Calicles ce inseamna "sa-ti poruncesti tie insuti" (auton heauton archein ), ii raspunde: inseamna "sa fii intelept si sa te stapanesti, sa le poruncesti propriilor placeri si pofte ( archein ton hedonon epithumion )"2• iar atunci cand, in Republica, examineaza pe rand cele patru virtuti fundamentale - intelepciunea, curajul, dreptatea si cumpatarea (sophrosune) - o defineste pe aceasta din urma prin enkrateia: "Cumpatarea (sophrosune) e un fel ordine si stapanirea (kosmos kai enkrateia) unor dorinte si placeri"3 Este necesara totusi o precizare: daca intelesurile acestor doua cu rinte sunt foarte apropiate, ele nu sunt chiar sinonime Fiecare dint-e ele desemneaza un mod intrucatva diferit de raportare la sine Virtutea exprimata de sophrosune este descrisa mai curand ca o stare foarte generala care asigura o comportare "cum se cade fata de zei si de oameni"; adica nu este suficient sa fii cumpatat, ci trebuie sa i "i si cu credinta in zei, drept si curaj os4 in schimb, enkrateia s􀃋 defineste printr-o forma activa de stapanire de sine; ca iti ingaduie 􀝭a rezisti sau sa lupti si iti asigura dominarea in sfera poftelor si a placerilor Dupa H North, Aristotel ar fi fost primul autor care a taC'1t o diferenta sistematica intre cei doi termeni Primul este specifi :M in Etica nicomahica prin faptul ca subiectul alege din propria- i vointa principii de actiune, confom1e ratiunii, pe care este in star,-: sa le urmeze si sa le aplice, ca in comportament alege "calea dL"' mij loc" intre indiferenta la placeri, pe de o parte, si excese pe de l 1ta parte (cale de mij loc care nu se situeaza la egala distanta de cel􀝮 doua atitudini, caci, de fapt, cumpatarea este mult mai indepartat;   de acestea din urma decat de prima) si ca isi procura placerea cu moderatie Contrariul lui sophrosune este 1 XENOFON, Cyropedie, V l l l , 1 , 3 0 Despre notiunea de saphrosune si evolutia sa, cf H North, Si5phrosu11e; autoru l subliniaza inrudirea dintre cele doua cuvinte, sophrosune si enkrateia la Xenofon (pp 1 2 3- 1 32) 2 PLATON, Gorgias, 49 1 d 3 PLATON, Republique, iV, 430 b Aristotel in Etica nicomahica (Vii, 1 , 6 , 1 1 45 b) afim1a ca cel care este sophron este enkrates s i karterikos 4 PLATON, Gorgias, 507 a-b Cf Lois, iii, 697 b "cele dintai si mai valoroase bunuri ale sufletulu i sunt cele rezu ltate din cumpatare" 64 neinfranarea (akolasia), in care omul se poarta de bunavoie si deliberat dupa principii daunatoare, se lasa dominat de dorinte, pana si de cele mai marunte, si se bucura de placere printr-un comportament condamnabil: cel caruia-i lipseste cumpatarea nu regreta nimic si nici n-are sanse sa se vindece1 • Enkrateia, cu contrarul sau akrasia, se situeaza de partea luptei, a rezistentei: este abtinere, incordare, "abstinenta"; enkrateia invinge placerile si dorintele prin lupta Contrar omului "cumpatat", "abstinentul" este ispitit de alte placeri decat cele conforme ratiunii, dar nu se lasa antrenat de ele si meritul sau va fi cu atat mai mare cu cat acestea sunt mai puternice Fata de enkrateia, akrasia nu este, precum neinfranarea, o alegere deliberata a unor principii daunatoare; mai curand ar trebui asimilata cu acele cetati care au legi bune, dar nu sunt in stare sa le puna in practica; necumpatatul se lasa dus in ispita fara voia lui si in pofida principiilor sale rationale, fie pentru ca nu are puterea de a le aplica, fie pentru ca nu a stat sa reflecteze indeajuns: de aceea, el este capabil sa se vindece si sa atinga stapanirea de sine2 in acest sens, enkrateia este o conditie pentru sophrosune, o forma de control pe care individul o aplica asupra lui insusi pentru a deveni cumpatat (sophron ) Oricum, se pare termenul enkrateia din vocabularul clasic se refera in general la dinamica unei stapaniri de sine prin sine si la efortul pe care aceasta il presupune 1 Stapanirea de sine presupune in primul rand un raport agonistic in Legile, Atenianul ii spune lui Clinias· daca este ade: varat ca barbatul cel mai dotat pentru acte de curaj nu va fi decat ,,jumatate din el insusi" fara "experienta si antrenamentul" luptelor, putem afirma ca nu poti deveni cumpatat (sophron) "fara a fi luptat impotriva atator pofte si placeri (pollais hedonais kai epithumiais diamemache-menos), iar victoria, fie in intreceri, fie in actiune, va fi castigata datorita ratiunii, exercitiului sau artei (la- 1 Cf H NORTH, Sophrosune, op cit , pp 202-203 2 ARiSTOTEL, Ethique d Nicomaque, iii, 1 1 si 1 2, 1 1 1 8 b- 1 1 1 9 a si Vii, 7, 849, 1 1 5 0 a- 1 1 5 2 a 6 5 gos, ergan, techne)"1 • Antiphon Sofistul foloseste aproape aceleasi cuvinte: "Nu este cumpatat (sophron) cel care n-a dorit (epithumein) ceea ce este urat sau rau, cel care n-a fost incercat de ele, fiindca, daca nu a fost, n-a cucerit victoria (kratein) asupra a nimic care sa-i ingaduie sa se declare virtuos (kosmios)"2• Nu poti avea o conduita morala decat daca ai o atitudine de lupta fata de dorinte Aphrodisia, dupa cum am vazut, au devenit nu numai posibile, ci si dezirabile printr-un j oc de fortt:; cu origine si finalitate naturale, dar virtualitatile, din pricina propriilor energii, duc la revolta si exces Nu poti utiliza cu moderatie aceste forte decat daca esti capabil sa li te opui, sa le rezisti si sa le stapanesti Sigur, daca esti silit sa le infrunti, este pentru ca ele sunt pofte inferioare - precum foamea si setea - pe care le regasim si la animale3; aceasta inferioritate innascuta n-ar fi in sine un motiv de a fi combatute, nu comporta riscul ca, invingand restul, ele sa-si extinda dominatia asupra individului si, pana la urma, sa-l faca sa devina sclavul lor in alti termeni, nu natura lor intrinseca, nu excluderea lor in principiu este cea care determina atitudinea "polemica" cu sinele, ci virtuala lor influenta si autoritate Conduita morala in materie de placeri este in subsidiar o lupta pentru putere Aceasta perceptie a hedonai si epithumiai ca o forta de temut si dusmana, precum si constituirea sinelui ca un adversar atent ce le infrunta, rivalizeaza cu ele si incearca sa le aserveasca, se traduce printr-o intreaga serie de expresii utilizate in mod traditional pentru desemnarea cumpatarii si a lipsei de cumpatare: sa te opui pasiunilor si dorintelor, sa nu le cedezi, sa rezisti asalturilor lor sau, dimpotriva, sa te lasi cucerit de ele 4, sa le invingi sau sa te lasi invins 1 , sa fii inarmat si dotat impo- 1 PLATON, Lois, i, 647 e 2 ANTiPHON, in Stobaios, Florilege, V, 33 Este fragmentul nr 16 din Operele lui Antiphon (C U F ) 3 XENOFON, Hieron, Vii Aristotel, Ethique a Nicomaque, iii, 1 O, 8 , 1 1 1 7 b 4 Exista astfel o serie de cuvinte ca agein, ageisthai (a conduce, a fi condus); Platon, Protagoras, 355 a; Republique, iV, 43 1 e; Aristotel Ethique a Nicomaque, Vii, 7, 1 1 5 1 a Kolazein (a reprima): Gorgias, 49 1 e, Republique, Viii, 559 b; iX, 57 1 b Antiteinein (a se opune): Ethique a Nicomaque, Vii, 2, 66 triva lor2 Se mai traduce si prin metafore cum ar fi aceea a unei batalii impotriva unor inamici inarmati3, sau ca aceea a sufletului-cetate, atacat de o armata agresiva, dar aparandu-se datorita unei garnizoane puternice 4, ori aceea a viespilor care se iau la cearta cu poftele ponderate si le omoara sau le pun pe fuga5 daca nu reusesc sa se descotoroseasca de ele Se exprima si prin motive diverse, precum cel al fortelor salbatice ale dorintei ce coplesesc sufletul in timpul somnului􀝯 daca acesta n-a stiut sa se pazeasca dinainte6 Referirea la dorinta si placeri se face in termeni beligeranti: in raport cu ele omul se afla in pozitia si in rolul inamicului, ori al soldatului care se bate, ori al luptatorului intr-o intrecere Nu trebuie sa uitam ca atunci cand Atenianul din Legi vorbeste despre necesitatea de reprimare a celor trei mari pofte fundamentale, el aminteste "sprijinul muzelor si al zeilor supraveghetori ai jocurilor (theoi agonioi)"7 Lunga traditie a infruntarii spirituale care va lua forme atat de diferite era dej a limpede articulata in gandirea clasica greaca 2 Aceasta relatie de lupta impotriva unor inamici este si o relatie agonistica cu sine Batalia, victoria, ca si o infrangere posibila sunt procese si evenimente care se petrec intre sine si sine Adversarii individului nu sunt, pur si simplu, in el sau foarte aproape de 4, 1 1 46 a; Vii, 7, 5 si 6, 1 1 50 b Emphrassein (a impiedica): Antiphon, Fragm 1 5 Antechein (a rezista) : Ethique a Nicomaque, Vii, 7, 4 si 6, 1 1 50 a si b 1 Nikan (a invinge): Platon, Phedre, 283 c; Lois, i, 634 b; Viii, 634 b; Aristotel, Ethique a Nicomaque, Vii, 7, 1 1 50 a; Vii, 9, 1 1 5 1 a; Antiphon Fragm 1 5 Kratein (a domina): Platon, Protagoras, 353 c; Phedre, 237 e-238 a; Republique, iV, 43 1 a-c; Lois, 840 c; Xenofon, Memorables, l, 2, 24; Antiphon, Fragm, 1 5 si 1 6 ; Aristotel, Ethique a Nicomaque, Vii, 4 c, 1 1 48 a; Vii, 5, 1 1 49 a Hettasthai (a fi invins) : Protagoras, 352 e; Phedre, 233 c; Lois, Viii, 840 c; Lettre Vii, 3 5 1 a; Ethique a Nicomaque, Vii, 6, 1 , 1 1 49 b; Vii, 7, 4, 1 1 50 a; Vii, 7, 6, 1 1 50 b; isocrate, Nicocles, 39 2 3 XENOFON, M' emorables, l, 3, 14 XENOFON, Economique, i, 2 3 4 PLATON, Republique, Viii, 560 b 5  bid , iX, 572 d-573 b 6 lbid , iX, 57 1 d 7 PLATON, Lois, Vi, 783 a-b 67 el, ci o parte din el insusi Desigur, ar trebui sa se tina cont de diferite teorii care avanseaza o diferentiere intre partea din sine care se lupta si cea cu care se lupta: sunt parti ale fiintei care ar trebui sa recunoasca intre ele un anumit raport ierarhic? Trup si suflet, considerate ca doua reaiitati cu origine diferita, dintre care una incearca sa se descatuseze din cealalta? Forte cu scopuri distincte si care se opun una alteia ca doi cai care trag in ham? Ce trebuie tinut minte pentru definirea stilului general al acestei "ascetici" este ca adversarul, oricat de departe ar fi, prin natura sa, de ceea ce poate fi sufletul, ratiunea sau virtutea, nu reprezinta o alta putere ontologic straina Una dintre trasaturile esentiale ale eticii crestine a carnalului va fi legatura de principiu dintre activitatea senzualitatii sub fonnele sale cele mai insidioase si mai ascunse si prezenta Celuilalt, cu vicleniile si puterea sa de iluzionare in etica aphrodisiei, necesitatea si dificultatea luptei se limiteaza, din contra, ca ea sa se desfasoare ca o intrecere cu sinele: sa lupti impotriva "poftelor si placerilor" inseamna sa te intreci cu tine in Republica, Platon subliniaza cat de bizara, oarecum ridicola si perimata este o expresie familiara la care si el a facut de nenumarate ori apel 1 : sa fii "mai mult" sau "mai putin" stapan pe tine insuti (kreitton, hetton heautou) Exista, intr=adevar, un paradox in pretentia de a fi mai puternic decat tine insuti, deoarece aceasta ar insemna sa fii, in acelasi timp si din aceeasi cauza, mai slab decat tine insuti Expresia, dupa cum spune Platon, se mentine prin faptul ca ea implica o deosebire intre doua parti ale fiintei, una mai buna si alta mai putin buna si ca, plecand de la triumful sau invingerea sinelui de catre sine, ne situam in punctul de vedere al celei dintai: "Cand partea care prin natura este mai buna o supune pe cea mai putin buna, folosim expresia "a fi mai puternic decat tine insuti" si este o lauda Dimpotriva, daca din cauza unei proaste cresteri, sau a unei tovarasii daunatoare, paiiea cea mai buna e invinsa de cea rea, despre omul aflat in aceasta situatie se spune, ca o mustrare si un blam, ca este propriul sau sclav, fiind lipsit de 1 PLATON, Phedre, 232 a; Republique; iV, 430 c; Lois, i, 626 e, 633 e; V iii, 840 c; Lettre Vi, 3 3 7 a 68 cumpatare"1 • Faptul ca acest antagonism al sinelui fata de sine intemeiaza atitudinea etica a individului fata de pofte si placeri este clar afirmat, de la inceput, in Legile: cauza pentru care in fiecare stat exista o conducere si o legislatie este aceea ca, chiar si in timp de pace, toate statele se afla in razboi unele cu altele; tot astfel trebuie sa intelegem ca, daca "in viata publica, oricine e dusman oricui" si in viata privata "fiecare isi e dusman siesi"; dintre toate victoriile posibile, "prima si cea mai glorioasa" este cea castigata "asupra ta insuti", iar "cea mai rusinoasa dintre infrangeri", "cea mai lasa", "consta in a fi invins de tine insuti"2• 3 O asemenea atitudine "polemica" fata de sine tinde spre un rezultat foarte firesc, desemnat prin termenul victorie - victorie cu mult mai frumoasa, spun Legile, decat cea din palestra si de la intreceri3 Se merge pana acolo incat aceasta victorie este caracterizata prin reprimarea totala sau alungarea dorintei4• Dar mult mai adesea este definita prinh·-o conditie stabila de stapanire de sine; intensitatea pasiunilor n-a disparut, insa individul cumpatat are asupra lor o putere indeajuns de mare pentru a nu se lasa niciodata cuprins de violenta Faimosul episod in care Socrate ii rezista seducatorului Alcibiade nu arata ca era "purificat" de orice dorinta fata de tineri, ci demonstreaza calitatea sa de a rezista cand voia si cum voia Crestinii vor blama o asemenea incercare, fiindca ea dovedea prezenta permanenta, imorala pentru ei, a dorintei, dar, cu mult inaintea lor, Bion din Boristhene a luat-o in deradere, afirmand ca, daca Socrate il dorea pe Alcibiade, era un natang fiindca se abtinea, iar daca nu-l dorea, asta insemna ca nu avea nici un merit5 La fel, in analizele lui Aristotel, enkrateia, definita ca stapanire de sine si victorie, presupune prezenta dorintelor si este cu atat mai merituoasa atunci cand ii 1 PLATON, Republique, 43 1 a 2 PLATON, Lois, i, 626 d-c 3 PLATON, Lois, V Ui, 840 c 4 PLATON, Republique, iX, 5 7 1 b in Etica nicomahica se dezbate "izgonirea placerii", asa cum voiau sa procedeze cu Elena batranii din Troia (ii, 9, i 1 09 b) 5 DiOGENbS LAERTiOS, Vie des Philosophes, iV, 7, 49 69 potoleste pe cei care sunt din fire impulsivi 1 • Chiar sophrosun-e, vazuta de Aristotel ca o stare de virtute, nu implica anularea dorintei, ci dominarea ei: o aseaza pe o pozitie intermediara intre desfrau (akolasia), cand te abandonezi de buna voie placerii, si indiferenta (anaisthesia), extrem de rara de altminteri, cand nu esti incercat de nici un fel de dorinta; cumpatat nu este cel lipsit de dorinta, ci acela care doreste "cu masura, atunci cand este cuvenit"2• Virtutea nu este considerata ca o stare de integritate, ci ca un raport de dominare, o relatie de stapanire: este fapt demonstrat de cuvintele folosite de Platon, Xenofon, Diogene, Antiphon sau Aristotel pentru a defini cumpatarea: "a domina dorintele si placerile", "a exercita puterea asupra lor", "a le porunci" (kratein, archein) in seama lui Aristip, care avea pareri destul de diferite de cele ale lui Socrate despre placere, este pus urmatorul aforism ce traduce destul de bine conceptia generala despre cumpatare: "Cel mai bine este sa te stapanesti si sa nu te lasi infrant de placeri; dar asta nu vrea sa spuna sa nu te folosesti deloc de ele" (to kratein kai me hettasthai hedonon ariston, ou to me chresthai)3• Cu alte cuvinte, pentru a se constitui ca un subiect virtuos in felul cum foloseste placerea, individul este silit sa instituie cu sine insusi o relatie de genul "dominare-ascultare", "porunca-supunere", "stapanire- obedienta" (si nu, cum se va intampla mai tarziu in spiritualitatea crestina, o relatie de tipul "clarificare-renuntare", "lamurire- purificare") Este ceea ce s-ar putea numi structura "heuatocratica" a subiectului in practicarea morala a voluptatii 4 Forma aceasta a cunsocut mai multe modele: l a Platon, atelajul cu vizitiul sau, iar la Aristotel, copilul si adultul (facultatea noastra de a dori trebuie sa se supuna prescriptiilor ratiunii, "asa cum copilul trebuie sa se lase calauzit de pedagogul sau"4 Este i ARiSTOTEL, Ethique a Nicomaque, Vii, 2, 1 1 46 a 2 lbid , iii, 1 1 , 1 1 1 9 a 3 DiOGENES LAERTiOS, Vie des Phi osophes, ii, 8, 7 5 4 ARiSTOTEL, Ethique a Nicomaque, Vii, 2, 1 1 1 9 b Cf Platon, Republique, iX, 5 90 e 70 insa in special raportata la alte doua mari scheme Prima este viata domestica: precum o casa este bine organizata doar daca pozitia si autoritatea stapanului este respectata, la fel si omul va fi cumpatat daca poate sa-si domine dorintele asa cum isi stapaneste servitorii si, invers, lipsa de cumpatare poate fi considerata ca o casa prost administrata La inceputul tratatului Economicul -unde se dezbate chiar rolul stapanului casei si arta de a-si conduce sotia, averea si servitorii - Xenofon face o descriere a fiintei dezordonate; acesta este o pilda de cum nu ar trebui sa fie o casa bine administrata si un portret al stapanilor neindemanatici care, nefiind in stare sa se conduca pe ei insisi, isi pierd si bunurile in fiinta necumpatata, stapanii "nesabuiti", "neintelegatori" - este vorba de lacomie, betie, desfrau, ambitie - il reduc la statutul de sclav al lor pe cel care ar trebui sa fie el stapan si dupa ce-au facut ce-au vrut din tineretea lui, ii rezerva o batranete nefericita 1 • Pentru a defini cumpatarea, s-a facut apel la a doua schema, modelul vietii civice E o tema binecunoscuta la Platon aceea ca poftele acompaniaza tot timpul tendinta paturilor inferioare de a se agita si de a se razvrati, daca nu sunt cu grija stapanite si infranate2; analogia stricta dintre individ si cetate, cu care este argumentata afirmatia din Republica, dezbate pe larg modelul "civic" al cumpatarii si contrariul sau Etica placerilor este aici considerata ca similara structurii politice: "Daca individul este asemanator cetatii, nu trebuie ca si in el sa se intampl e la fel?"; omul este necumpatat atunci cand nu poseda structura puterii, arche; ea il face sa biruiasca sau sa domine (kratein) fortele inferioare; in acest caz, sufletul i se va umple de "slugarnicie si josnicie"; in consecinta, partile "cele mai bune" vor fi subjugate si "o mica parte, cea mai rea si mai turbata, va domni"3 La sfarsitul penultimei carti din Republica, dupa ce alcatuieste modelul cetatii, Platon admite ca filosoful nu va afla nicicand si nicaieri in aceasta lume state atat de perfecte in care sa-si exercite activitatea; i ' XENOFON, Economique, l, 22-2 3 2 PLATON, Lois, iii, 689 a-b: "Partea care sufera si s e desfata este pentru fiinta ceea ce poporul si multimea sunt pentru cetate" 3 PLATON, Republique, iX, 577 d 7 1 totusi, pentru cine va vrea sa-l contemple, "modelul" cetatii se afla in cer, iar filosoful, privindu-l, va putea "sa se cladeasca pe sine" (heauton katoikizein): "Nu arc importanta daca acest Stat exista undeva sau apartine viitorului; el va urma legile lui si nu pe ale altuia" 1 Virtutea urmeaza a se organiza ca o cetate 5 Pentru o asemenea lupta sunt necesare antrenamentele Metafora intrecerii, a infruntarii sportive sau a luptei nu este menita doar sa arate natura relatiei cu dorintele si placerile, cu forta lor totdeauna pregatite de atatare si de razvratire; ea inseamna si pregatirea pentru confruntare Platon spune: nu te poti impotrivi si nici nu le poti infrange daca esti agumnastos2 Exercitiul este la fel de necesar si cand este vorba de a-si insusi orice alta tehnica: mathesis, doar ea, n-ar fi suficienta daca nu s-ar baza pe un antrenament, pe o askesis Aici intalnim una dintre marile lectii socratice; ea nu neaga principiul ca daca am cunoaste raul nu l-am mai face cu buna stiinta; ci da acestui precept o forma care nu se limiteaza doar la cunoasterea unui principiu Cu privire la unele acuzatii formulate impotriva lui Socrate, Xenofon se preocupa sa faca diferenta intre invatatura sa si cea a filosofilor - sau a "pretinsilor filosofi" -care cred ca, dupa ce omul a invatat sa fie drept sau cumpatat (saphran ), nu mai poate deveni injust sau destrabalat Ca si Socrate, Xenofon combate aceasta teorie: daca nu este antrenat, trupul nu-si poate indeplini functiunile (ta tau somatos erga); la fel si sufletul: devine incapabil "sa faca ceea ce trebuie si sa se abtina de la ce trebuie sa se fereasca"3 Din acest motiv, Xenofon nu voieste ca Socrate sa fie facut responsabil pentru comportamentul necuvenit al lui Alcibiade: el n-a fost victima invataturii primite, ci, dupa succesele pe care le-a avut la barbati, la femei si la tot poporul, care i-a oferit cele mai mari onoruri, a procedat ca multi atleti: dupa victorie, a crezut ca poate "lasa deoparte exercitiul (amelein tes askeseas)"4 7 2 i !bid" i X , 592 b 2 PLATON, Lois, i, 64 7 d 3 XENOFON, Memorables, i, 2, i 9 4 lbid" [, 2 , 24 Platon va relua deseori principiul socratic al lui askesis Va vorbi despre Socrate, demonstrandu-le lui Alcibiade sau lui Calicles ca nu pot avea pretentia de a li se da in grij a cetatea si de a-i conduce pe altii, daca mai intai nu vor invata ce este necesar si nu vor capata experienta: "Dupa ce vreme indelungata vom fi facut, impreuna, acest exercitiu (askesantes), vom putea, tot impreuna, sa incepem sa facem politica"1 • El va adauga la necesitatea exercitiului pe aceea a preocuparii de sine: epimeleia heautou, conditia necesara pentru a te putea ocupa de altii si pentru a-i conduce, presupune nu numai necesitatea de a cunoaste (sa stii ce nu stii, sa stii ca nu stii, sa stii ce esti), ci si de a o aplica efectiv la sine, de a o exersa si a te transforma2• Doctrina si practica cinicilor atribuie, tot astfel, o foarte mare importanta lui askesis, incat viata dusa de cinici poate aparea ca un fel de exercitiu neintrerupt Diogene afirma ca trupul si sufletul trebuie ambele sa fie antrenate: oricare dintre cele doua exercitii "este fara putere in absenta celuilalt, sanatatea si puterea nefiind mai putin folositoare decat restul, deoarece ceea ce priveste trupul priveste si sufletul" Acest dublu antrenament unnareste un dublu scop: sa poti suporta rara a suferi privatiunile care pot aparea in viata si sa limitezi placerile doar la satisfacerea elementara a necesitatilor in totalitatea sa, exercitiul este o conformare la legile naturii, o izbanda asupra sinelui si trairea fireasca a unei vieti de adevarate satisfactii : "Nu putem face nimic fara antrenament in viata, spunea Diogene, el ii ajuta pe oameni sa nu le stea nimic in cale (pan eknikesai) Lasand deoparte maruntele griji si antrenandu-ne potrivit legilor naturii, am putea sa ducem o viata fericita Chiar si dispretuirea placerii ne-ar oferi multa satisfactie, daca ne-am deprinde cu asta Cei care s-au invatat cu o viata plina de placeri sufera cand apare o schimbare, pe cand cei antrenati intr-o directie contrara renunta cu usurinta la ele (hedion autan ton hedonan kataphronousi)"3 • 1 PLATON, Gorgias, 527 d 2 Despre legatura dintre exercitiu si grija de sine, cf Alcibiade, 1 23 d 3 DiOGENES LAERTiOS, Vie des Ph ilosophes, Vi, 2, 70 73 si in traditia filosofica de mai tarziu importanta exercitiului va ocupa un loc deloc de neglij at Chiar va dobandi o insemnatate considerabila: vor prolifera exercitiile, se vor defini proceduri, obiective, variante posibile; va fi dezbatuta eficacitatea lor, askesis, sub diversele sale forme (antrenament, meditatie, probe de gandire, cercetare a propriei constiinte, sau control al reprezentarilor), va deveni materie predata in institutiile de invatamant si va constitui unul dintre elementele esentiale ale calauzirii sufletului Dar in textele epocii clasice se intalnesc relativ putine detalii despre forma concreta pe care o putea imbraca askesis-ul moral Desigur, traditia pitagoreica presupune numeroase exercitii: regim alimentar potrivit, reamintirea, inainte de culcare, a greselilor comise in ziua respectiva, sau practici de meditatie inaintea somnului in vederea indepartarii viselor urate si a chemarii viziunilor trimise de zei: la aceste preparative de seara, Platon se refera in mod precis intr-un pasaj din Republica, in care vorbeste despre pericolul dorintelor la panda, gata sa invadeze sufletul 1 • in afara de aceste practici pitagoreice, nu mai aflam in nici o alta parte - in operele lui Xenofon, Platon, Diogene sau Aristotel - definirea lui askesis ca exercitiu de abstinenta si aceasta, din doua motive Primul ar fi acela ca exercitiul este adecvat practicii in vederea careia te antrenezi; nu este un exercitiu anume legat de scopul urmarit: prin antrenament te deprinzi, in timp, sa te porti asa cum trebuie2 Astfel, Xenofon lauda educatia spartana prin care copiii sunt obisnuiti sa rabde de foame prin faptul ca li se da de mancare cu stricta ma􀝩ua, sa suporte frigul prin aceea ca nu li se da decat o singura haina, si sa indure suferinta prin pedepsele corporale la care sunt supusi; sunt deprinsi si cu abstinenta prin faptul ca sunt siliti la cea mai decenta tinuta (sa mearga pe strada fara sa vorbeasca, cu ochii plecati si mainile sub manta )3 Platon crede ca tinerii trebuie sa treaca probe 1 PLATON, Republique, iX, 57 1 c-572 b 2 Cf PLATON, Lois, i, 643 b: "Cine vrea ca intr-o buna zi sa fie cel mai bun in toate, trebuie sa se straduiasca (meleten) inca din copilarie, afland in asta o distractie si o ocupatie totodata" 3 XEN O FON, Republique des lacedemoniens, 2 si 3 74 de curaj , constand in pericole imaginare; aceasta ar fi o cale de a-i cali, de a-i perfectiona si de a le estima calitatile: asa cum manj ii sunt dusi intr-o multime zgomotoasa pentru a-i incerca daca sunt sau nu naravasi din cauza sperieturii, considera autorul, ar fi bine daca "razboinicii nostri ar fi in tinerete confruntati cu lucruri inspaimantatoare, apoi cu placeri"; ar fi o cale de a-i pune la incercare "cu mai multa migala decat se caleste aurul in foc, pentru a vedea daca fac fata ispitelor, daca raman decenti in orice imprejurare, daca sunt niste buni pazitori pentru ei insisi si pentru muzica pe care-au invatat-o"1 • in Legile Platon merge atat de departe in aceasta directie incat are reveria unui drog nemaivazut pana atunci: el ar preschimba orice lucru in ceva infricosator pentru individul ce l-a luat; ar putea fi util ca acesta sa-si exerseze curajul: fie de unul singur daca "nu trebuie sa se arate mai inainte de a fi bine pus la punct", fie in grup, sau chiar in public "cu o numeroasa asistenta" pentru a arata ca este in stare sa-si stapaneasca "teama desteptata de bautura"2; potrivit acestui model artificial si ideal, banchetele ar putea fi admise si structurate ca un fel de probe ale cumpatarii Aristotel a spus-o intr-o fraza care arata circularitatea formarii morale si a virtutii invatate: "Devii cumpatat distantandu-te de placeri, dar cel mai bine te indepartezi de ele atunci cand ai ajuns deja sa fii cumpatat "3• Al doilea motiv care ar putea justifica faptul ca nu exista o metoda specifica exercitiului pentru suflet are legatura cu aceea ca stapanirea de sine si dominarea celorlalti sunt considerate ca avand aceeasi forma; din moment ce omul trebuie sa se domine pe sine asa cum isi conduce casa si cum face fata obligatiilor fata de cetate, inseamna ca formarea virtutilor personale, si mai ales enkrateia, nu este diferita de aceea ce ingaduie educarea cetatenilor si dirij area lor Aceeasi invatatura te face sa fii in stare sa fii si virtuos si puternic Asigurarea stapanirii de sine, o buna conducere a casei si participarea la conducerea cetatii sunt trei practici de ace- 1 PLATON, Republique, iii, 4 i 3 d 2 PLATON, Lois, i, 647 e-648 c 3 ARiSTOTE L, Ethique a Nicomaque, i i 2 1 1 04 a 75 lasi tip in Economicul lui Xenofon se vede limpede ca exista continuitati si identitati de structura intre aceste trei "arte", ca si o succesiune cronologica a realizarii lor in viata individului Tanarul Critobul afirma ca in viitor va fi in stare sa se stapaneasca si sa nu se mai lase dominat de patimi (aici, Socrate ii aminteste ca patimile sunt precum servitorii care trebuie supravegheati atent); a venit si momentul casatoriei si al luarii in grij a, impreuna cu sotia, a conducerii casei; Xenofon afirma de mai multe ori ca organizarea domestica - considerata ca administrare a interiorului si exploatare a unui domeniu, pastrare sau extindere a averii - constituie, facuta cum se cuvine, un extraordinar antrenament fizic si moral pentru aceia care vor sa-si indeplineasca indatoririle civice, sa-si stabileasca autoritatea publica si sa-si atribuie responsabilitatea grea a conducerii in general, tot ce foloseste educatiei politice a cetateanuh, ; va servi si drept exercitiu pentru virtute si invers: amandoua sunt egale Askesis morala face pai1e din paideia omului liber care are u :Jl in cetate si fata de alti i; nu se serveste de procedee diferite; gimnastica si probele de rezistenta, muzica si deprinderea ritmurilor virile si viguroase, vanatoarea si mestesugul armelor, preocuparea pentru o conduita cum se cuvine in public, capatarea de aidas care te face sa te respecti pe tine insuti prin respectul aratat semenilor - sunt in acelasi timp elemente de educare a omului util cetatii si exercitiu moral pentru stapanirea de sine Evocand pro beie de teama artificiala prescrise de el, Platon le considera o metoda de a repera printre tineri pe cei mai vrednici, pe cei capabili de a fi "lor insisi utili si statului"; dintre acestia vor fi recrutati pentru guvernare : ,,il vom numi conducator si pazitor al cetatii pe cel care, dupa ce-a trecut prin toate incercarile ca baiat, tanar si barbat, a iesit neatins de ele (akeratos)"1 • in Legile, Atenianul defineste paideia ca fiind ceva ce modeleaza "din copilarie, virtutea" si inspira "dorinta arzatoare de a deveni cetatean desavarsit care stie sa porunceasca si sa se supuna, dupa imprejurare"2• 76 1 PLATON, Republique, lli, 4 1 3 e 1 PLATON, Lois i, 643 e Pe scurt, se poate afirma ca tema unei askesis ca antrenament practic, absolut necesar individului pentru a se constitui ca subiect moral, este importanta - de fapt, chiar foarte insistenta - in gandirea clasica greaca, cel putin in traditia initiata de Socrate si totusi, aceasta "ascetica" nu este structurata si nici conceputa ca un corpus de practici aparte constituind un fel de a1ia specifica a sufletului, cu tehnicile, procedeele si retetele sale Pe de o parte, ea nu se diferentiaza de practicarea virtutii insasi, ci este repetarea ei anticipatorie Pe de alta parte, utilizeaza aceleasi exercitii ca si cele de educare a cetateanului Peste putin timp, va incepe sa capete o oarecare independenta, sau macar o partiala si relativa autonomie Aceasta se va intampla in doua feluri: primul, printr-o ruptura intre exercitiile de stapanire de sine si deprinderea calitatilor necesare pentru a-i conduce pe altii si, al doilea, printr-o disociere intre exercitiile in forma lor proprie si virtutea, moderatia sau cumpatarea care sunt obiectivele antrenamentului: procedeele lor (probe, examene, controlul sinelui) vor tinde sa constituie o tehnica aparte, mai complexa decat simpla repetare a conduitei morale Se va vedea atunci ca arta sinelui capata o fonna proprie, diferita de paideia care fonneaza contextul ei si diferita de conduita morala care-i serveste drept obiectiv Pentru gandirea greaca a epocii clasice, "ascetica", principiul care ingaduie constituirea ca subiect moral face parte integranta, pana si prin fom1a sa, din trairea unei vieti virtuoase, o viata de om "liber" in sensul deplin, pozitiv si politic al tennenului 4 Li bertate si adeva r 1 "Spune-mi, Euthydemos, crezi ca libertatea este un bun pretios si maret, atat pentru individ cat si pentru stat? - Este cel mai frumos posibil, raspunse Euthydemos - Dar pe cel stapanit de placerile trupului si, prin urmare, aflat in imposibilitatea de a face binele, il consideri un om liber? - Nicidecum, spuse el"1 • Sophrosune, starea spre care se tinde, prin stapanire de sine si cumpatare in practicarea voluptatilor, este caracterizata drept o libertate Daca este important sa-ti domini poftele si placerile, daca folosirea lor constituie o miza morala de o asemenea valoare, acest fapt nu are ca obiectiv pastrarea sau regasirea inocentei originare; in general, nu este destinat - desigur, cu exceptia traditiei pitagoreice - ocrotirii puritatii2; scopul este de a fi liber si de a-ti pastra libertatea Am putea vedea aici, daca mai era necesar, proba ca la vechii greci libertatea nu era conceputa, pur si simplu, ca fiind autonomia cetatii in ansamblul ei, in timp ce locuitorii n-ar fi, ei insisi, decat niste elemente fara individualitate si fara interioritate Libertatea vrednica de a fi instaurata si aparata este, desigur, cea a tuturor cetatenilor, dar si, pentru fiecare, o forma anumita a relatiei individului cu sine intemeierea cetatii, caracterul legilor, formele 1 XENOFON, Memorables, iV, 5, 2-3 2 Evident, nu se poate afinna ca tema puritatii a lipsit din morala greaca a pl acerilor din perioada clasica; la pitagoreici a avut un loc important; a fost foarte importanta si pentru Platon Totusi, se pare ca, in general, pentru dorinte si placeri fizice, garantia conduitei morale era conceputa mai ales ca o dominare Dezvoltarea unei etici a puritatii, cu practicile sinelui ce-i sunt corelative, va fi un fenomen istoric de lunga durata 7 8 de educatie, purtarea conducatorilor sunt, in mod evident, factori importanti pentru conduita cetatenilor; in schimb, libertatea indivizilor, considerata ca stapanire de sine, este absolut necesara pentru intregul stat Sa-l lasam sa argumenteze aceasta pe Aristotel in Politica: "O cetate este virtuoasa cand cetatenii care iau parte la conducerea ei sunt ei insisi virtuosi; in Statul nostru, insa, toti cetatenii iau parte la conducere Problema este aceasta: cum ajunge un om sa fie virtuos? Fiindca, daca ar fi posibil ca ansamblul de cetateni sa fie virtuos, fara ca fiecare dintre ei sa aiba aceasta calitate, trebuie totusi preferata virtutea individuala, fiindca din aceasta rezulta virtutea ansamblului"1 • Atitudinea individului fata de sine insusi, felul in care isi asigura propria libertate in raport cu dorintele lui, forma de autoritate exercitata asupra lui sunt un element constitutiv al fericirii si al bunei organizari in cetate2 Totusi, libertatea individuala nu trebuie considerata ca independenta unui liber arbitru Polaritatea nu este un determinism natural si nici vointa unei puteri suverane: este o sclavie - subjugarea sinelui de catre sine A fi liber in rap01i cu placerile inseamna a nu deveni sclavul lor Aservirea este o primej die mult mai mare decat intinarea presupusa de aphrodisia Diogene afirma ca servitorii erau sclavii stapanilor lor, iar persoanele imorale robii dorintelor lor (tous de phaulous tais epithumiais douleuein  in privinta acestei aserviri il avertiza Socrate pe Critobul in Economicul si pe Euthydemos intr-un dialog din Amintiri, care este un elogiu adus cumpatarii ca libertate: "Crezi ca a face binele inseamna sa fii liber si ca a avea stapani care te tin in frau inseamna sa fii sclav? - Chiar asa gandesc - Deci, este limpede pentru tine ca neinfranatii sunt sclavi - si care este, dupa tine, cea mai rea dintre robii? - Aceea de a avea cei mai rai stapani - in acest caz, cea mai groaznica sclavie o indura necumpatatii " - Daca inteleg eu bine ce 1 ARiSTOTEL, Politique, Vil, 1 4, 1 3 32 a 2 DiOGENES LAERTiOS, Vie des Ph ilosophes, Vi, 2, 66 Aservirea fata de placeri este o expresie foarte frecventa Xenofon, Economique, l, 22; Memorables, iV, 5 , Platon Republique, iX, 577 d 3 XENOFON, Economique, i, i 17 sq 79 spui, Socrate, tu crezi ca omul inrobit simturilor n-are nimic comun cu nici o virtute? - Da, Euthydemos, spuse Socrate, caci cu ce este omul necumpatat mai presus de un animal marginit?"1 • Aceasta libertate este mai mult decat o neaservire, mai mult decat o descatusare care-l facea pe individ sa fie liber de orice coercitie exterioara si interioara; in forma sa completa si pozitiva, ea este o putere exercitata asupra sinelui in puterea exercitata asupra celorlalti Cel care, prin statutul sau, este sub autoritatea altora nu trebuie sa aiba aspiratia cumpatarii sale; este destul daca se conformeaza ordinelor si prescriptiilor pe care le primeste Este si explicatia lui Platon referitoare la mestesugar: la acesta, vrednic de dispret este faptul ca cea mai buna parte a fiintei lui "este de la natura atat de slaba, incat nu poate stapani vietatile din sine pe care le linguseste si nu poate invata altceva decat sa le linguseasca"; ce-i de facut daca vrem ca acest om sa fie guvernat de un principiu rational, ca acela ce-l ,,conduce pc omul superior"? Singura cale este de a-l aseza sub autoritatea si puterea acestuia din urma; "Sa devina sclavul celui condus de elementul divin"2 Dar conducatorul trebuie sa fie capabil sa se stapaneasca pe de-a-ntregul pe sine, pentru ca, din pozitia sa, ar putea foarte usor sa-si implineasca toate poftele, deci sa se lase purtat de ele, iar o comportare dezordonata inraureste si viata colectiva a cetatii Pentru a nu depasi masura si a nu folosi violenta, pentru a se sustrage dublei autoritati - cea tiranica (asupra celorlalti) si cea a fiintei tiranizate (prin poftele sale) - exercitarea puterii politice va face apel, ca la un principiu de reglementare interna, la stapanirea de sine Cumpatarea considerata ca un aspect al autoritatii asupra sinelui este, la fel ca si dreptatea, curajul sau prudenta, o virtute a celui care domneste peste destinele altora Cel mai regesc este cel care-i rege peste sine insusi (basilikos, basileuon heautou  De aici, semnificatia atribuita celor doua mari figuri ale pilduirii morale Pe de o parte, tiranul cel rau; incapabil de a-si do- 80 1 id, Memorables, iV, 5, 2- 1 1 2 PLATON, Republique, iX, 590 c , 3 lbid , iX, 580 c mina pasiunile, este mereu tentat sa abuzeze de propria-i putere pentru a-si constrange (hubrizein) supusii; dezordinile care rezulta din actiunile lui in stat ii fac pe concetateni sa se razvrateasca impotriva lui; abuzurile sexuale ale despotului cand necinsteste copii - baieti sau fete - sunt adesea fonnulate ca motive principale ale comploturi lor care urmaresc detronarea tiranilor si restabilirea libertatii: astfel s-au intamplat lucrurile cu Pisistrate la Atena, cu Periandros din Ambracia si cu altii, evocati de Aristotel in cartea a V-a din Politica1 Pe de alta parte, figura pozitiva a conducatorului capabil apt de un control strict de sine in cadrul autoritatii exercitate asupra celorlalti si stapanirea sa de sine face suportabila dominarea semenilor sai De exemplu, Cyrus, asa cum apare in scrierile lui Xenofon, care ar fi putut abuza mai mult decat oricare altul de puterea sa, printre curtenii sai arata stapanirea propriilor sale porniri: "A reusit in acest fel sa le creeze constiinta rangului lor; aceasta ii detennina sa se supuna celor de un rang mai mare ca al lor si sa-si arate unii altora respect si politete"2 Cand isocrate face, prin personajul sau Nicocles, apologia cumpatarii si a fidelitatii sale conjugale, evoca pretentiile statutului sau politic: cum ar putea cere sa fie ascultat, daca nu-si poate controla propriile pofte?3 Aristotel va prescrie suveranului absolut sa nu se lase prada desfraului: el trebuie sa tina seama de onoarea oamenilor cinstiti; pentru aceasta ratiune, nu este bine sa-i expuna umilintei pedepselor corporale; din acelasi motiv ar trebui sa se pazeasca "sa insulte pudoarea tineretului" "Relatiile sale intime cu tinerii sa fie guvernate de motive de ordin sentimental si nu de ideea ca isi poate ingadui orice si ca daca pierde pretuirea celorlalti o poate rascumpara prin onoruri mai mari"4 Sa ne amintim tema discutiei dintre Socrate si Callicles: guvernantii trebuie considerati, prin raportare la ei insisi, "conducatori sau condusi" (archontas e archomenous), stapanirea de sine avand l egatura" cu calitatea de a fi si5phri5n si enkrates, adica de a-si "infrana placerile si poftcle"5 1 ARiSTOTEL, Politique, V, 1 0 2 XENOFON, Cyropedie, Vlll, i , 3 0-34 3 !SOCRATE, Nicocles, 3 7-3 9 4 ARiSTOTEL, Politique, V , 1 1 , 1 3 1 5 a 5 PLATON, Gorgias, 49 1 d 8 1 Va veni si timpul cand paradigma cel mai adcs folosita pentru exemplificarea virtutii sexuale va fi cea a femeii sau a fetei care se apara impotriva asalturilor barbatului care o tine in puterea lui; mentinerea puritatii si a virginitatii, respectarea promisiunilor si a juramintelor vor fi atunci proba specifica a virtutii Desigur, aceasta figura nu este necunoscuta in antichitate, dar, aparent, barbatul, conducatorul, stapanul care este in stare sa se stapaneasca, desi puterea sa asupra semenului ii ofera posibilitatea sa faca ce voieste cu el, reprezinta in gandirea greaca mai bine modelul a ceea ce este, prin natura sa, virtutea cumpatarii 2 Prin conceptia despre stapanire ca libe1iate activa se subliniaza caracterul "viril" al cumpatarii Asa cum in interiorul caminului porunceste barbatul, asa cum in cadrul cetatii puterea nu este exercitata de sclavi, copii sau femei, ci doar de barbati, tot astfel este necesar ca fiecare sa valorifice asupra lui insusi calitatile de barbat Stapanirea de sine este o modalitate de a fi barbat prin rapmiare la sine, adica de a-i porunci celui care trebuie dominat, de a-l forta sa se supuna pe cel incapabil sa se conduca singur, de a impune principii rationale celui care nu le are; pe scurt, este o modalitate de a fi activ in rapmi cu cel care prin natura sa este pasiv, si astfel trebuie sa si ramana in aceasta morala facuta de barbati pentru barbati, elaborarea sinelui ca subiect moral consta in a instaura de la sine la sine o structura de virilitate: printr-o conduita virila in raport cu sinele, se poate controla si stapani activitatea virila exercitata fata de ceilalti Spre aceasta trebuie sa tinda omul in intrecerea agonistica cu sine si in lupta pentru stapanirea dorintelor, acesta este punctul in care raportarea la sine va deveni izomorfa fata de rapmiul de dominare, de ierarhie si de autoritate pe care, in calitate de barbat si de om liber, pretinde a-l institui asupra celor inferiori lui; doar cu conditia acestei "virilitati etice" se va putea asimila unui model de "virilitate sociala", masura potrivita exercitarii "viri litatii sexuale" Este nevoie sa fie viril fata de sine insusi, asa cum in pozitia sociala este masculin Cumpatarea este prin excelenta o calitate barbateasca 8 2 Aceasta nu inseamna ca femeile nu ar fi cumpatate, ca ele nu ar fi in stare de enkrateia sau si5phrosune Dar la ele aceasta virtute este totdeauna relationata, intr-un fel sau altul, cu virilitatea Este o raportare institutionala, deoarece cumpatarea le este impusa de statutul lor de dependenta fata de familie si de sot, functia lor procreatoare permitand transmiterea mai departe a numelui , a bunurilor si supravietuirea cetatii Dar este si o rap01iare structurala, deoarece o femeie, pentru a putea fi cumpatata, trebuie sa intemeieze fata de sine un raport de superioritate care, de fapt, este de tip viril Este elocvent faptul ca Socrate, in Economicul lui Xenofon, dupa ce-l ascultase pe ischomah impaunandu-se cu meritele sotiei pe care el o educase, ii spune (invocand numele zeitei casatoriei austere): "Pe Hera, asta ne arata ca sotia ta are un suflet viril (andrike dianoia)" Atunci ischomah, in introducerea lectiei de atitudine sobra pe care i-o daduse sotiei sale, adauga aceasta replica unde apar doua elemente esentiale ale virilitatii vi1iuoase a femeii - forta personala si dependenta fata de barbat: "As mai vrea sa-ti dau si alte exemple ale tariei sale de caracter (megalophron) ca sa-ti arat cu cata graba mi se supune dupa ce mi-a auzit indemnurile"1 • Este cunoscut faptul ca Aristotel a combatut in mod explicit teza socratica a unei unitati esentiale a virtutii si, prin urmare, a unei identitati a acesteia la barbati si la femei Totusi, nu se refera la virtuti feminine care ar fi exclusiv feminine; cele pc care le admite se definesc prin raportare la o virtute esentiala, care poate fi intalnita in forma sa deplina si perfecta la barbat Aceasta in virtutea faptului ca relatia dintre barbat si femeie este una politica, este cea dintre conducator si condus ideal ar fi ca amandoi sa aiba aceleasi virtuti Fiecare, insa, le poseda in felul sau Cel care porunceste - adica barbatul - "poseda virtutea etica in intregime", in timp ce pentru condusi ca si pentru femei - este suficient "un ansamblu de virtuti corespunzator fiecaruia" Cumpatarea si curaj ul sunt in cazul barbatilor virtutile complete ale "conducatorului", in timp ce cumpatarea ori curajul femeii sunt virtuti de "subordo- 1 XENOFON, Economique, X, l 8 3 nare", ceea ce semnifica faptul ca barbatul este pentru ele modelul desavarsit si temeiul implinirii lor1 • Faptul ca moderatia ar avea o structura prin excelenta virila mai are si o alta consecinta, simetrica, dar contrara celei dintai, si anume ca lipsa de cumpatare are legatura cu o pasivitate inrudita cu feminitatea A fi necumpatat inseamna a fi, confmntat cu puterea placerilor, intr-o stare de non-rezistenta, de neputinta si de supunere; inseamna a nu putea poseda o atitudine virila fata de tine insuti Conform acestei logici, am putea defini barbatul inrobit placerilor si dorintelor, tendintelor impulsive (akrasia) si necumpatarii (akolasia), drept feminin, iar in raport cu el insusi feminin si mai mult decat fata de altii intr-o experienta a sexualitatii cum este a noastra, unde o disociere fundamentala opune masculinul si femininul, barbatul este considerat feminin datorita transgresiunii efective sau virtuale a rolului sau sexual Despre un barbat pe care iubirea fata de femei il conduce la excese, nimeni nu va afirma ca este efeminat, cu conditia sa intreprinda o descifrare a dorintei sale si sa anuleze "homosexualitatea latenta" care in secret guverneaza legaturile sale nestatornice si frecvente cu femeile Dimpotriva, la vechii greci opozitia dintre activ si pasiv este fundamentala si opereaza atat in sfera comportamentului sexual cat si in cea a atitudinii morale; astfel, este clar de ce un barbat poate prefera iubirile masculine, fara ca nimeni sa-i presupuna feminitatea, pentru ca el este activ in rapmtul sexual si in stapanirea morala a sinelui; in schimb, un barbat care nu-si poate domina pe de-a-ntregul placerile - indiferent care ar fi obiectul lor - este privit ca "feminin" Granita care separa un barbat viril si unul efeminat nu coincide cu dihotomia noastra intre heterosexualitate si homosexualitate; nu se limiteaza nici la opozitia dintre homosexualitatea activa si cea pasiva Ea semnaleaza deosebirea de atitudine in fata placerilor; trasaturile traditionale ale acestei feminitati - trandavie, indiferenta, refuzul practicarii de sporturi mai dure, inclinatia pentm parfumuri si bijuterii, moliciune (malakia) - nu vor fi specifice neaparat celui care in secolul al XiX-lea va fi numit "invertit", ci aceluia care se 1 ARiSTOTEL, Politique, l, 1 3 , 1 260 a 84 lasa condus de placeri: el este supus propriilor pofte ca si poftelor altora Cand vede un tanar prea impodobit, Diogene se infurie; crede ca atitudinea feminina ii tradeaza gustul pentru ambele sexe' in ochii grecilor, negativitatea etica prin excelenta n-o constituie faptul de a-ti placea ambele sexe si nici preferinta pentru acelasi sau sex, ci atitudinea pasiva in practicarea placerilor 3 Aceasta libertate-putere, specifica omului cumpatat, nu poate fi gandita in absenta unei raportari la adevar A-ti stapani placerile si sa a le confonna logos-ului constituie unul si acelasi lucru: cumpatatul, afirma Aristotel, nu doreste decat "ce-i recomanda dreapta judecata" (orthos logos  Socrate a initiat o ampla dezbatere, care s-a prelungit si a fost reluata mult timp dupa aceea, asupra rolului cunoasterii in virtute in general si in cumpatare in special in Amintiri, Xenofon aminteste teza lui Socrate potrivit careia cunoasterea si cumpatarea nu pot fi separate una de alta: celor care afinna ca unii oameni stiu ce trebuie facut, dar procedeaza in sens contrar, Socrate le raspunde ca necumpatatii sunt totdeauna si nestiutori, pentru ca oamenii "aleg intre toate faptele pe cele mai potrivite"3 Aristotel va aduce mult in discutie aceste principii, dar intreprinderea sa critica nu a incheiat o dezbatere care va fi dusa mai departe de stoici Fie ca se accepta sau nu posibilitatea comiterii raului in cunostinta de cauza si oricare ar fi modalitatea de cunoastere presupusa la cei ce actioneaza in pofida principiilor pe care le cunosc, exista ceva incontestabil: cumpatarea nu poate fi practicata in absenta unei anumite forme de cunoastere, aceasta fiind o conditie esentiala Nu te poti constitui subiect moral in practicarea placerilor fara sa te constitui, totodata, si ca subiect al cunoasterii Raportarea l a logos in practicarea placerilor a fost expusa in filosofia greaca din secolul al iV-lea sub trei forme principale Forma structurala: cumpatarea impune ca logos-ul sa ocupe in fiinta umana o pozitie de suprematie, pentru a putea stapani dorin- 1 D iOGENES LAERTiOS, Vie des Philosophes, Vi, 2, 54 2 ARi STOTEL, Ethique a Nicomaque, l l l, 1 2, 1 1 1 9 b 3 XENOFON, Memorables, lll, 9, 4 85 tele si a fi in stare sa regleze comportamentul in timp ce la cei lipsiti de cumpatare puterea care doreste ocupa locul de frunte si exercita tirania, la sophron ratiunea porunceste si prescrie, confonn cu structura fiintei umane: "Nu-i revine, oare, ratiunii sa comande, pentru ca ea este inteleapta si are indatorirea de a veghea asupra intregii fiinte?" intreaba Socrate; astfel il desemneaza ca sophron pe cel la care sunt in armonie toate pa11ile fiintei, cand partea dominatoare si pa11ile care se supun admit de comun acord ca ratiunea trebuie sa conduca, iar acestea nu-i revendica autoritatea1 Cu toate deosebirile dintre impartirea platoniciana a fiintei si conceptia aristotelica din perioada Eticii nicomahice, sop􀄬rosune este in acest ultim text definita prin superioritatea ratiunii in raport cu dorinta: "Dorinta de placere este nesatula si totul o atata intr-o fiinta lipsita de ratiune"; dorinta va creste, asadar, excesiv "daca nu este supusa autoritatii", iar aceasta tine de logos-ul caruia trebuie sa i se supuna "pofta nemasurata" (to epithumetikon  Dar exercitarea logos-ului prin temperanta este descris si prin forma sa instrumentala: din moment ce stapanirea placerilor are ca rezultat o folosire adecvata necesitatilor, momentului sau imprejurarilor, este necesara si o judecata practica pentru a stabili, dup􀝧 spusele lui Aristotel, "ceea ce trebuie, cum trebuie si cand trebuie" 3 Platon arata cat de imp011ant este, pentru individ si pentru cetate, sa nu fie folosite placerile "in afara ocaziilor potrivite (ektos ton kairon) si in lipsa cunoasterii (anepistemonos)"4 Tot astfel, Xenofon demonstra ca temperamentul practica si dialectica - capabil s a porunceasca si sa discute, capabil sa fie cel mai bun -, pentru ca; asa cum Socrate explica in Amintiri, "doar cei cumpatati sunt capabili sa judece cel mai bine lucrurile, sa le clasifice practic si teoretic, sa le pastreze pe cele bune si sa se abtina de la cele rele"5 86 1 PLATON, Republique, iV, 43 1 e-43 2 b 2 ARiSTOTEL, Ethique a Nicomaque, i l l, 1 2, 1 1 1 9 b 3 lbid 4 PLATON, Lois, i, 636 d-c 5 XENOFON, Memorables, iV, 5, 1 1 in fine, la Platon, manifestarea logos-ului in cumpatare apare sub o a treia forma: cca a recunoasterii ontologice a sinelui de catre sine Necesitatea cunoasterii de sine pentru practicarea vi1tutii si dominarea dorintelor era o tema socratica, dar Platon face precizari in privinta fonnei pc care trebuie s-o aiba in marele discurs din Phaidros, unde sunt relatate transmigrarea sufletelor si nasterea iubirii Este prima descriere din literatura antica a ceea ce se va preschimba peste secole in "lupta spirituala" Aflam aici - foa1ie deosebita de indiferenta si de reticenta aratate de Socrate lui Alcibiade in Banchetul - o intreaga dramaturgie a fiintei in lupta cu sine impotriva violentei propriilor dorinte; aceste diverse elemente vor avea un destin indelungat in istoria spiritualitatii : tulburarea, al carei nume nici nu-l stie, de care este invadata fiinta, nelinistea care o tine treaza, fiorul misterios, suferinta si placerea care alterneaza si se unesc, impulsurile, confruntarea intre fortele opuse, infrangerile, durerea, suferintele si linistirea finala Pe parcursul acestei relata1􀝨i care se considera manifestarea in realitatea sa a fiintei, umane sau divine, rap01iarea la adevar are un rol esential Astfel, fiinta, dupa ce contemplase "realitatile din afara cerului" si le vede oglindite intr-o frumusete de aici, din lumea de j os, este coplesita de delirul iubirii si nu-si mai apartine siesi; pentru ca amintirile o imboldesc "spre realitatea frumusetii", pentru ca ca "o revede, insotita de intelepciune si ridicata pe soclul sau sacru", fiindca se abtine, incearca sa-si invinga dorinta fizica si sa se descatuseze de tot ce-ar putea-o impiedica sa regaseasca adevaml zarit1 • Raportarea fiintei la adevar instituie Erosul in miscarea, forta si intensitatea sa si, aj utandu-l sa se elibereze de orice desfatare fizica, ii permite sa devina adevarata iubire Deci, fie sub forma unei structuri ierarhice a fiintei umane, fie sub aceea a prudentei, sau a unei recunoasteri de suflet a propriei sale fiinte, raportarea la adevar este un element esential al cumpatarii Ea este necesara pentru practicarea cu cumpatare a placerilor, pcntm stapanirea violentei lor Dar trebuie retinut ca raportarea la 1 PLATON, Phedre, 254 b 87 adevar nu capata niciodata forma unei descifrari a sinelui de catre sine si a unei henneneutici a dorintei Ea tine de modul de a fi al subiectului cumpatat; nu echivaleaza cu obligatia subiectului de a spune adevarul despre el insusi; nu deschide niciodata sufletul ca un domeniu de cunoastere posibila in care ar trebui sa fie citite si interpretate urmele evanescente ale dorintei Corelatia cu adevarul este o conditie structurala, instrumentala si ontologica a instituirii individului ca subiect cumpatat si avand o existenta cumpatata; nu este o conditie epistemologica pentru ca individul sa se admita in singularitatea sa de subiect care doreste si pentru ca el sa se poata purifica de dorinta astfel revelata 4 Daca raportarea la adevar, constitutiva subiectului cumpatat, nu duce la o hermeneutica a dorintei, cum se va intampla in spiritualitatea crestina, ea in schimb ofera o deschidere asupra unei estetici a existentei Prin aceasta trebuie sa intelegem un mod de a trai a carui valoare morala nu este dat de confonnitatea sa cu un cod de comportament, nici de un efort de purificare, ci de anumite forme sau, mai curand, de anumite principii generale in practicarea placerilor, referitoare la distribuirea lor, la limitele acceptate si la respectarea unei ierarhii Prin logos, prin ratiune si raportarea la adevar care o guverneaza, o asemenea viata se integreaza in pastrarea sau in reproducerea unei ordini ontologice; pe de alta parte, ea capata stralucirea unei frumuseti evidente pentru ochii celor care o pot contempla sau pot sa-i pastreze amintirea Xenofon, Platon si Aristotel au scris in repetate randuri despre existenta cumpatata, a carei masura, intemeiata pe adevar, este totdeauna respectarea unei structuri ontologice si profilul unei frumuseti vizibile De exemplu, modul cum o descrie Socrate in Gorgias raspunzandu-si singur la intrebarile pe care le pune el insusi, in locul lui Callicles: "Calitatile proprii fiecarui lucm, fie ca este vorba de un obiect, un corp, un suflet, un animal oarecare nu au aparut intamplator: ele sunt rezultatul unei anumite ordini, al unei anumite echitati , al unei anumite aiie (taxis, orthotes, techne) adecvate naturii acelui lucru Este adevarat? Dupa mine, da Deci, calitatea fiecarui lucru con- 8 8 sta intr-o alcatuire si o asezare fericita, rezultata din ordine? As afirma acest lucru - Asadar, o anumita frumusete a randuielii (kosmos tis), proprie fiecarui lucru, face prin prezenta sa acel lucru bun? Cred ca da - in consecinta, o fiinta in care este prezenta ordinea este mai valoroasa decat fiinta din care lipseste ordinea? Neaparat - O fiinta posedand ordinea este o fiinta bine oranduita? Desigur - iar fiinta bine oranduita este cumpatata si inteleapta? Fara indoiala - Deci, o fiinta cumpatata este buna" Eu afirm aceasta ca neindoielnic si daca este adevarat, mi se pare ca fiecare dintre noi, pentru a fi fericit, trebuie sa practice temperanta (diokteon kai asketeon)" 1 • Ca un ecou la acest pasaj , in care cumpatarea si frumusetea sunt puse in relatie cu fiinta a carei oranduire corespunde propriei sale naturi, in Republica se va demonstra cat de incompatibile sunt splendoarea sufletului si a trupului cu excesul si violenta pasiunilor: "Daca cineva imbina un caracter frumos (kala ethe) si o infatisare pe masura caracterului, deoarece apartin aceluiasi model, nu ar fi aceasta cea mai frumoasa dintre imagini pentru cel care ar putea-o privi? - Cea mai frumoasa dintre toate - Dar lucrul cel mai frumos nu este oare si cel mai vrednic de a fi iubit (erasmiotaton)? - Desigur" Dar spune-mi, exagerarea placerii este potrivita cu cumpatarea? - Cum ar fi posibil? Nu tulbura ea sufletul la fel de mult ca suferinta? Dar cu virtutea in general se potriveste? - Nu - Dar se potriveste cu nestapanirea si neinfranarea (hubris, akolasia)? - Mai mult decat cu orice altceva - Cunosti, insa, o placere mai mare si mai intensa decat iubirea trupeasca? - Nu, nu exista o alta mai innebunitoare - in schimb, dragostea rationala (ho orthos eros) este o dragoste inteleapta, stapanita de ordine si frumusete? - Desigur - Deci, nu trebuie ingaduit ca de aceasta sa se apropie nici nebunia si nici altceva asemanator cu nestapanirea"2 Amintim si descrierea ideala pe care Xenofon o face curtii lui Cyrus, care isi oferea spectacolul frumusetii prin perfecta stapanire 1 PLATON, Gorgias, 506 d-507 d 2 P LATON, Republique, l l l, 402 d-403 b 89 de sine a fiecaruia; suveranul manifesta in public o stapanire si o reticenta care avea ca efect pentru toti, potrivit rangului fiecaruia, o conduita cumpanita, respectul de sine si fata de altii, preocuparea pentru suflet si trup, gesturi astfel calculate incat nici o mi scare involuntara si brutala sa nu risipeasca armonia care parea prezenta in spiritul tuturor: "N-ai fi auzit niciodata pe cineva tipand de furie sau razand in hohote, ci vazandu-i, ai fi putut spune ca aveau drept model frumusetea"1 • individul se implineste ca subiect moral in plastica unei conduite masurate cu exactitate, vizibila pentru toti si vrednica de a fi tinuta minte mult timp * N-am realizat aici decat o schita, in scopuri preliminare; cateva trasaturi generale definind modul in care a fost conceputa, in gandirea clasica greaca, practica sexuala si cum a fost ea constituita ca domeniu moral Elementele acestuia - "substanta etica" - erau formate din aphrodisia, adica acte naturale legate de o placere intensa intemeiate pe o fort8 intotdeauna predispusa spre exces si razvratire Principiul conform caruia trebuia ordonata aceasta activitate, "modul de constrangere", nu era detenninat printr-o legislatie universala, delimitand actele interzise de cele ingaduite, ci mai curand printr-o abilitate, o arta care recomanda modalitatile unei practicari in functie de felurite variabile (necesitate, moment, statut) Efortul exercitat de individ asupra lui insusi, asceza necesara, capata forma unei lupte, a unei victorii castigate prin instituirea stapanirii de sine, confonn modelului puterii domestice sau politice in sfarsit, modul de a fi care trebuia sa fie atins prin stapanire de sine era desemnat drept o libertate activa, strans legata de relatia structurala, instrumentala sau ontologica cu adevarul Aceasta gandire morala a cunoscut teme de austeritate referitoare la trup, la casatorie, sau la iubirea baietilor, teme care prezinta destule asemanari cu preceptele si interdictiile pe care le vom intalni si mai tarziu Sa retinem, insa, ca sub aceasta continuitate 1 X ENOFON, Cyropedie, Viii, l , 3 3 90 aparenta, subiectul moral nu se va mai constitui in acelasi fel in morala crestina a comportamentului sexual, substanta etica va fi caracterizata nu prin aphrodisia, ci printr-o sfera a dorintelor ascunse in tainele inimii si printr-un ansamblu de acte carora forma si conditiile le sunt cu atentie specificate; supunerea nu va mai capata forma unei calitati, ci a unei recunoasteri a legii si a autoritatii religioase; deci, subiectul moral nu va fi definit prin perfecta stapanirea de sine in exercitarea unei activitati de tip viril, ci mai degraba de renuntarea la sine si de o puritate careia trebuie sa-i cautam modelul in apropierea virginitatii Putem intelege de aici insemnatatea celor doua practici din morala crestina, care erau totodata opuse si complementare: o codificare a actelor sexuale care a devenit tot mai precisa pe masura trecerii timpului si expansiunea unei hennencutici a dorintei si a unor metode de descifrare a sinelui Rezumand, s-ar putea afirma despre gandirea morala a Antichitatii referitoare la placeri ca ea nu se orienta nici spre o codificare a actelor, nici spre o hem1eneutica a subiectului, ci spre o stilizare a atitudinii si o estetica a existentei Stilizare, deoarece rarefierea activitatii sexuale se infatisa ca un fel de imperativ evident, usor de reperat: nici doctorii, cand recomanda un anume regim, nici moralistii, cand le cer sotilor sa-si respecte sotiile, nici cunoscatorii conduitei potrivite care trebuie adoptata in iubirea baietilor nu vor spune prea exact ce trebuie sau ce nu trebuie facut in succesiunea actelor sau a practicilor sexuale Motivul nu era pudoarea si nici reticenta autorilor, ci faptul ca nu aceasta era problema: cumpatarea sexuala era un antrenament al libertatii care prinde contur in stapanirea de sine; iar aceasta se vadeste in felul in care subiectul rezista sau se abtine in exercitarea activitatii sale virile si in felul in care se judeca pe sine in raporturile cu ceilalti Aceasta atitudine face posibile activitati de valoare cu mult mai mult decat faptele comise sau dorintele tainuite Valoare morala care este totodata si valoare estetica si valoare a adevarului pentru ca, tintind satisfacerea adevaratelor necesitati, respectand adevarata ierarhie a fiintei umane si avand tot timpul in vedere ce este aceasta cu adevarat, ar putea da conduitei forma ce-i asigura reputatia si o frumoasa amintire 9 1 iar acum vom vedea cum au aparut si s-au dezvoltat, in gandirea secolului al iV-lea, unele dintre marile teme de austeritate sexuala ce-ar fi putut avea un destin istoric dincolo de cultura greaca Nu voi pleca de la teoriile generale ale placerii sau ale virtutii; am sa insist asupra unor practici existente si recunoscute prin care barbatii incercau sa dea o forma conduitei lor: practicarea regimului, a conducerii casei si a curtarii in comportamentul amoros; voi incerca sa arat cum au fost oglindite aceste trei practici in medicina sau in filosofie si cum au sugerat ele diverse moduri nu ale unei codificari exacte a conduitei sexuale, ci ale unei "stilizari"; stilizare in Dietetica, arta a legaturii zilnice a individului cu trupul sau, in Economic, arta a comportamentului barbatului in calitate de capetenie a familiei si in Erotica, considerata ca arta a comportamentului reciproc dintre barbat si adolescent in relatia de dragoste ' 1 Lucrarea lui Henri Joly, le Ren versement platonicien, este o ilustrare a felului cum se pot analiza, in gandirea greaca, raporturile dintre domeniul practicilor si reflectia filosofica l i DiETETiCA Meditatia morala a grecilor asupra comportamentului sexual n-a urmarit sa justifice niste interdictii, ci sa stilizeze o libertate: cea exercitata, in activitatea sa, de omul "liber" Apare aici ceea ce poate parea, la prima vedere, un paradox: grecii au practicat, au acceptat, au evaluat legaturile dintre barbati si baieti; dar filosofii lor au conceput si au cladit, in privinta acestui subiect, o morala a abtinerii Acceptau ca un barbat casatorit poate sa-si afle placerile sexuale in afara casatoriei si, totusi, moralistii lor au conceput principiul unei vieti conjugale in care barbatul avea relatii doar cu propria-i sotie Ei n-au considerat niciodata ca placerea sexuala era in sine un rau, sau ca putea tinc de stigmatele naturale ale unui pacat; dar medicii erau interesati de relatia dintre activitatea sexuala si sanatate si au construit o intreaga teorie asupra primejdiilor practicarii ei Sa luam mai intai acest ultim punct Trebuie precizat ca ideea lor nu se orienta in primul rand asupra analizei diverselor efecte patologice ale activitatii sexuale; ea nu incerca nici sa structureze acest comportament ca un domeniu in care s-ar putea distinge intre comportari nonnale si practici anormale sau patologice Desigur, aceste teme nu erau cu desavarsire absente Dar nu aceasta era tema generala de cercetare a raporturilor dintre aphrodisia, sanatate, viata si moarte Preocuparea principala era stabilirea practicarii placerilor - conditii favorabile, utilitate, distanta necesara in timp - potrivit unui anumit soi de grij a fata de trup Preocuparea era mai mult "dietetica" decat "terapeutica": problema de regim tintind reglementarea unei activitati admise ca fiind importanta pentru 95 sanatate Problematizarea medicala a comportamentului sexual s-a realizat pornind nu atat de la preocuparea de a elimina din el formele patologice, cat de la dorinta de a-l incorpora cat mai bine posibil in administrarea sanatatii si in viata trupului Despre reg im in genera l Pentru a stabili importanta p c care grecii o acordau regimului, sensul general conferit "dieteticii" si modalitatea prin care conectau aplicarea sa cu medicina, vom recurge la doua relatari ; una o aflam in colectia hipocratica, alta la Platon Autorul tratatului despre Medicina veche, departe de a considera regimul ca pe o practica inrudita cu arta medicala - una dintre aplicatiile sau prelungirile sale - gandeste medicina ca o preocupare principala si esentiala a regimului 1 • Autorul crede ca omenirea s-ar fi separat de viata animala printr-un fel de ruptura de regim alimentar; la inceput, oamenii ar fi avut o alimentatie similara cu a animalelor: carne, verdeturi crude, nepreparate prin actiunea focului Acest mod de hrana ii putea face mai puternici pe cei vigurosi, dar era prea aspru pentru cei mai firavi: pe scurt, primii oameni muteau ori foarte tineri, ori la o varsta inaintata Atunci au cautat un regim mai potrivit "naturii lor": este regimul pc care-l urmeaza si in zi lele noastre in virtutea dietei mai putin severe, bolile ar fi devenit mai putin mortale; probabi l ca au realizat ca hrana celor sanatosi nu era buna pentru bolnavi : acestora le trebuiau alte alimente Atunci ar fi luat nastere medicina ca "dieta" uti la bolnavilor, pornind de la incercarea de a gasi un regim specific care sa fie cel mai bun in aceasta povestire a originilor, cea care apare mai intai este dietetica, iar medicina este una dintre aplicatiile sale 1 HiPPOCRA T, L 'Ancienne medecine, l l l 9 7 Platon, destul de neincrezator in dietetica, cel putin din pricina exceselor de care se temea - din ratiuni politice si morale care vor fi considerate - crede, dimpotriva, ca interesul pentru un regim alimentar potrivit a luat nastere dintr-o modi ficare a practicilor medicale1 : la origini, zeul Asclepios i-ar fi invatat pe oameni cum sa vindece bolile si ranile prin leacuri drastice si interventii eficiente Despre aceasta medicatie simpla ar depune Homer marturie cand povesteste vindecarile lui Menelaos si Eurypylos, sub zidurile Troiei : se sugea sangele ranitilor, se turnau peste rani anumite leacuri si li se dadea ranitilor sa bea vin presarat cu faina si branza rasa2 Mai tarziu, cand oamenii au abandonat viata aspra si sanatoasa din vechime, bolile erau unnarite "pas cu pas", iar bolnavilor li se aplica un regim de lunga durata; oamenii cadeau prada maladiilor pcntm ca nu traiau cum se cuvine Potrivit acestei geneze, dietetica aparea ca un fel de medicina pentru vremurile de inactivitate; era menita celor ce duceau o viata eronata si incerca o prelungire a ei Un lucru este limpede: daca pentru Platon dietetica nu este o arta originara, aceasta nu se intampla din pricina ca regimul, diai te, ar fi neimpmiant Ratiunea pentru care, in epoca lui Asclcpios si a primilor sai descendenti, dietetica era interesanta este aceea ca "regimul" cu adevarat unnat de oameni, felul in care se hraneau si faceau miscare era in am1onie cu natura3• Dintr-un asemenea punct de vedere, dietetica a fost o transfom1are a medicinei; insa ca nu a devenit acea prelungire a mici de a vindeca decat din momentul in care regimul, in sensul lui de mod de a trai , s-a separat de natura; daca dietetica a constituit dintotdeauna un accesoriu necesar al medicinii, aceasta este datorita faptului ca un bolnav nu poate fi tratat fara modificarea modului de viata care i-a provocat efectiv imbolnavirea4• Orice ar fi ca, arta primitiva s au derivatie ulterioara, este limpede ca "dieta" sau regimul este o categorie fundamentala prin care se poate concepe comportarea umana; ea caracterizeaza mo- 9 8 1 PLATON, Republique, i i i , 4 0 5 e-408 d 2 in realitate, indicatiile lui Platon nu sunt chiar cele din iliada (Xi 624 si 833) 3 PLATON, Republique, ii i, 407 c 4 Despre necesitatea regimului in vindecarea bolilor, a se vedea si Timaios, 89 d dul de existenta si ingaduie stabilirea unui ansamblu de reguli; o modalitate de problematizare a comportamentului realizata in functie de o natura cc trebuie aparata si careia sa i se supuna Regimul este o arta de a trai 1 Domeniul pe care trebuie sa-l acopere un regim bine gandit este definit printr-o lista care, cu timpul, a capatat o valoare aproape canonica O aflam in cartea a Vi-a, a Epidemiilor, si cuprinde : "exercitiile (panai), alimentele (sitia), bauturil e (pata), somnul (hupnai) si raporturile sexuale (aphrodisia)" - toatc aceste lucruri ce se cer a fi "masurate"1 • Studierea dieteticii a extins cuprinsul acestei liste Exercitiile sunt de doua feluri: normale (mers, plimbare), si violente, (curse, lupte) ; cele mai adecvate sunt prescrise in functie de momentul zilei, anotimp, varsta sau hrana Exercitiile se pot completa cu bai , mai mult sau mai putin calde, dar si acestea sunt in functie de sezon, de varsta, de activitati si de ora mesei Regimul alimentar - hrana 􀍥i bautura - trebuie sa tina seama de natura acestora si de cantitatea consumata, de starea generala a corpului, de clima, de activitatile subiectului Evacuarea resturilor - prin purgative si vomitive - va corija practica alimentara si excesele ci Sonmul arc, si el, diferite aspecte in functie de regim: timpu i, orele al ese, calitatea patului, taria sau caldura sa Asadar, regimul trebuie sa ia in calc ul multiple el emente ale vietii fizice a unui om, sau cel putin a unui om liber, pc tot parcursul zilei, de la ora desteptarii din somn pana l a culcare Daca este privit punct cu punct, regimul capata forma unui adevarat program: astfel, cel avansat de Diocles urmareste, pas cu pas, timpul unei zile obisnuite, de la trezire pana la masa de seara si culcare, trecand prin toate exerciti ile importante, baile si frectionarea corpului si a capului, plimbarile, activitatile personale si gimnaziul, pranzul, siesta, din nou plimbarea si gimnaziul , ungerea corpului cu ulei si masaj ul, cina Stabilind fiecare dintre aceste ocupatii ale omului pc parcursu l unei zile, regimul problematizeaza relatia cu trupul si 1 HlP POCRA T, Epidemie  ', Vi, 6 1 Despre diversele interpretari ale acestui text in Antichitate cf Hippocrat, Oeuvres trad Littre, voi V, pp 3 23-324 99 propune un mod de viata in care formel e, alegerea si variabilel e sunt guvernate de preocuparea fata de trup Dar acesta nu e singurul interesat 2 in feluritele domenii unde e impus, regimul arc de fixat o masura: "si un porc si-ar da seama", cum spune unul dintre interlocutorii dialogului platonician din Rivali , ca, "in privinta trupului", utila este "moderatia" si nu cantitatea Aceasta masura nu se integra numai in ordinea trupeasca, ci si in cea morala Pitagoreicii, care au avut un rol insemnat in articularea dieteticii, au subliniat staruitor corelatia intre ingrij irea corpului si preocuparea pentru puritatea si am1onia sufletului Este adevarat ca cereau medicinei purificarea trupului si muzicii pe aceea a sufletului, dar recunosteau ca instrumentele si cantarile aveau efecte binefacatoare asupra echilibrului organismului2 Numeroasele interdictii alimentare stabilite de ei aveau semnificati i de cult si religioase; obiectiile impotriva oricarui exces in randui ala hranei, a bauturii, a exercitii lor si a activitatilor sexuale aveau valoarea de precepte morale si, in acelasi timp, de recomandare utila sanatatii3 Chiar si in afara contextului strict pitagorician, regimul se defineste in dublul regi stm al unei bune stari a sanatatii si al unei conduite sufletesti bune Aceasta deoarece ele se detennina una pc alta, dar si pentru ca decizia de a trai dupa un regim rational si aplicarea lui demonstreaza o i ndi spensabila fermitate morala Socrate al lui Xenofon pune foarte bine in evidenta aceasta corelati e cand le prescri e tinerilor sa-si exerseze in mod regulat trupul prin gimnastica El vede in aceasta garantia unei mai bune aparari 1 PSEUDO- PLATON, Rivaux, 1 3 4 a- d 2 Cf R JOL Y, "Notice" a Hippocrate, Du regime (C U F ), p Xi 3 " Prescria " pentru bolile trupului unele melodii cu aj utorul carora vindeca bolnavii Altele ii faceau sa uite durerea, l i nisteau fu ria, al ungau poftele exagerate Regimul sau cuprindea: la pranz m iere, iar la cina pesmeti, legume si, foarte rar, came Astfel trupul isi pastra aceeasi stare, fara sa fie cand sanatos, cand bolnav, nici nu se ingrasa, nici nu slabea, iar sufletul, prin privire, i nfatisa mereu un caracter ne schimbat (to homoion ethos) Porphyrios, Vie de Pythagore, 34 Pitagora ar fi facut recomandari de regim s i atletilor (ibid" 1 5) 1 00 in razboi, evitarea defaimarii prin lasitate, cea mai buna sluj ire a patriei si castigarea de inalte recompense (deci, individul va putea lasa mostenire descendentilor sai un statut si o avere astfel dobandite) si crede ca gimnastica ar conferi protectie contra maladiilor si a infinnitatilor Dar evidentiaza efectele benefice ale gi1m1asticii si acolo unde, spune el, te-ai astepta cel mai putin: in gandire, pentru ca individul care nu se bucura de o sanatate buna risca slabirea memoriei, depresia, proasta dispozitie si nebunia, astfel incat toate cunostintele dobandite sfarsesc prin a fi alungate din suflet' Severitatea unui regim fizic, insa, si dctcnninarca indispensabila de a-l urma, necesita si o absolut necesara fe1111itate morala care-i permite aplicarea in ochii lui Platon, aici rezida adevarata ratiune a practicilor prin care se u1111arcste dobandirea fo11ci, a frumusetii si a sanatatii corpului : omul cu j udecata, spune Socrate in ca11ea a iX-a din Republica, nu numai ca "nu se va lasa in voia placerilor animalice si nesocotite", nu numai ca "va indeplini negresit aceste preocupari", dar va face mai mult : ,,El nu va tinc scama de sanatate si nici nu se va stradui sa fie puternic, sanatos si frumos, daca prin aceasta nu va deveni si cumpatat" Regimul fizic trebuie sa se adapteze principiului unei estetici generale a exi stentei, in care echilibrul trnpesc va fi una dintre conditii l e unei drepte i erarhii a sufletului : "va crea a1monia in trup , pentru a pastra am1onia din suflet" - ceea ce-i va ingaduit sa se controleze precum un adevarat muzician (mousikos  Regimul fizic nu trebuie sa fie prea intens practicat pentru el insusi Se recunosteau anumite riscuri chiar in practicarea "dietei" Daca regimul are drept tinta anularea exceselor, poate fi exagerata insemnatatea care i se atribuie si autonomia care i se acorda Pericolul este, in general, vazut sub doua forme Pe de o parte, riscul a ceea ce-am putea numi exces "atleti c", pricinuit de prea multele antrenamente, care dezvolta exagerat corpul si in cele din unna fac sa adoarma spiritul, sufocat sub o musculatura prea viguroasa: Platon 1 XENOFON, Memorables, l l l , 1 2 2 PLATON, Repub lique, iX, 5 9 1 c-d 1 01 condamna in repetate randuri aceasta fortare a atletilor si declara ca nu ar dori deloc ca tinerii din cetatea sa sa-i cada victima1 • Pe de alta parte, exista si riscul a ceea cc-am putea numi exces "maladiv": e vorba despre atentia data incontinuu corpului, sanatatii, celei mai marunte suferinte Dupa Platon, cel mai bun exemplu privind acest exces este oferit de maeshul de gimnastica Herodicos, care trecea drept unul dintre intemeietorii dietetici i; preocupat sa nu nesocoteasca nici cca mai mica regula a regimului pc care si-l impusese, aj unsese sa-si "tarasca zilele" intr-o existenta lanceda Fata de aceasta atitudine, Platon ridica doua obiectii Una este ca lenesii nu sunt utili cetatii; pot fi comparati cu lucratorii seriosi care nu se vor lega l a cap din cauza unei dureri de cap, fiindca n-au timp de pierdut cu nimicuri A doua este ca unii, pentru ca tin la viata lor, incearca, asa cum pot, sa amane tenncnul pc care 1-a stabilit natura Practicarea regimului compo11a pericolul - moral, dar si politic de a acorda trupului o prea mare grij a (peritte epimeleia tou somatos  Asclepios era un intelept politic: el nu prescria decat leacuri lichide si cauterizari, stiind ca intr-un stat bine guvernat nimeni n-are timpul sa-si petreaca viata ingrij indu-se in exccs3 3 Mefienta fata de regimurile excesive arata ca dieta nu arc ca tinta prelungirea vietii, nici real izarea unor perfom1ante, ci obiectivul de a face viata uti la si fericita intre limi tele care i-au fost date Regimu l nu trebuie sa urmareasca stabilirea, o data pentru totdeauna, a conditiilor existentei Un regim nu este bun daca nu-ti pcnnite sa trai esti decat intr-un singur loc, mancand un singur fel de hrana si fara nici o schimbare Utilitatea regimului rezida in posibilitatea pc care o da indivizilor de face fata unor situatii diverse Platon aseaza in opozitie regimul atletilor, atat de sever incat nu se pot abate de la el fara sa riste"gravc si violente suferi nte", cu un regim pc care il crede potrivit pentru luptatorii sai ; acestia trebuie 1 ibid" i i i, 404 a Aristotel critica si excesele regimului atletic si al unor antrenamente in Politique, Viii, 1 6, 1 3 3 5 b; V l l l , 4, 1 3 3 8 b- 1 3 3 9 a 2 Platon, Republique, l ll , 4 06 a-407 b 3 ibid" 40 7 c-e in Timaios, Platon credea ca durata vietii fiecaruia este stabil ita de destinul sau (89 b-c) 102 sa fie ca niste caini de paza tot timpul trej i ; sa fie capabi li sa "schimbe apa si hrana" in campanie, sa indure "pe rand, "arsita soarelui si gerul iernii" pastrandu-si o "sanatate neatinsa"1• Fireste, luptatorii lui Platon au responsabil itati foarte mari Dar si regi murile mai generale se confonncaza aceluiasi principiu Autorul Regimului colectiei hipocratice pune in evidenta ideea ca recomandarile sale ar trebui sa fie unnate nu numai de o mana de bogati trandavi , ci de un numar cat mai mare de oameni si anume "cei care muncesc, calatoresc, navigheaza si se expun caldurii si frigului"2 Acest pasaj a aj uns sa fie interpretat ca dovada a unui interes deosebit fata de fonnele vietii active si profesionale Dar trebuie sa vedem aici in special preocuparea - comuna, de altminteri, moralei si medicinei de pregatire a individului pentru a face fata in nenumaratele imprej urari care pot aparea in viata lui Regimului nu poate si nici nu trebuie sa i se pretinda sa ocoleasca soarta sau sa infranga natura Regimul trebuie doar sa-i ingaduie individului sa reactioneze altfel decat orbeste la evenimentele neasteptate Dietetica este o arta strategica in sensul ca face posibila reactia intr-un mod rational, deci util, la imprejurari in preocuparea aratata trupului si activitatilor sale, ca pretinde individului doua forme de atentie cu totul deosebi te in primul rand, ceea cc s-ar putea numi o atentie "seriala", o atentie in secvente: activitatile nu sunt in sine bune sau rele; valoarea lor este stabilita in marc pai1c de cele precedente si de cele care unneaza; acelasi lucru (un fel de mancare, un anumi t exercitiu, o baie calda sau rece) va fi sau nu recomandat in functie de o activi tate sau alta (practici le care se succed trebuie sa se compenseze in efecte, dar contrastul dintre ele sa nu fie prea mare) Practicarea regimului presupunea si o preocupare "a imprej urarilor", o atentie sporita orientata spre lumea exterioara, spre cl ementele si senzatiile sale: clima, anotimpurile, momentele zilei, gradul de umiditate si de uscaciune, caldura sau racoarea, vanturile, trasaturi le caracteri stice ale unei regiuni, amplasarea unui oras Prescriptiile relativ ortiile, cu toate acestea, de mai marc durata la oameni decat la alte animale - fiinta renunta la o mare parte dintre elementele esentiale propriei sale cxistente4• Este de inteles i fbid" 725 b 2 Jbid , 725 b Cf Pseudo-Aristotel, Problemes, lV, 22, 8 79 a • Post coitum omni animal triste orice animal este trist dupa imperechere (n tr ) 3 PS EUDO-ARiSTOTEL, Problem es, lV, 1 1 , 8 7 7 b 4 !bid , iV 4 s i 2 2 1 2 8 in aceste conditii de ce excesul in practicarea placerilor sexual e poate - in unele cazuri, cum ar fi cel al ftiziei dorsale descrise de Hippocrat - sa duca la moartea i ndividului 3 Moartea si nemurirea Nu numai prin aceasta temere a consumului excesiv gandirea medicala si filoszofica asimileaza activitatea sexuala cu moartea Ea le asociaza in insusi principiul reproducerii , pentru ca tinta procreatiei este considerata aceea de a imblanzi disparitia fiintei si de a oferi speciei, in totalitatea ei, viata vesnica ce nu poate fi daruita fiecarui individ Faptul ca animalele se imperecheaza si prin aceasta au descendenti se intampla deoarece specia - asa cum se afirma in Legile acompaniaza la infinit mersul timpului ; acesta este modul sau de a se sustrage mortii: lasandu-i "copiii copii lor sai" si ramanand aceeasi , ca "participa prin reproducere la nemurire" 1 • Pentru Ari stotel, ca si pentru Platon, raportul sexual este punctul de intalnire dintre o viata individuala menita mortii - si careia, de altminteri , el ii prcleveaza o parte dintre cele mai valoroase forte ale sale - cu o nemurire care imbraca infatisarea concreta a supravietuirii sp eciei intre aceste doua existente, pentru a le uni si pentru ca, in felul sau, prima participa la a doua, actul sexual reprezinta, in termenii lui Platon, un "artificiu" (mechane) ce-i procura individului "o crestere din nou" din el insusi (apoblastema) La Platon, acc􀡪 sta legatura, aiiificiala si totodata naturala, este sustinuta de dorinta specifica tuturor firilor muritoare de a se reproduce si de a deveni nemuritoare2 • O asemenea dorinta, spune Diotima in Banchetul, se poate vedea la animale care, cuprinse de dorinta de a procrea, "sufera din pricina imboldurilor amoroase'' si sunt dornice "chiar sa moara pentru a-si salva progenitura"3 O regasim si la fiinta umana: dupa ce trece in lumea de dincolo, nu vrea sa 1 PLATO N, Lois, iV, 72 1 c 2 PLATON, Banquet, 206 e 3 lhid , 207 a-b 1 2 9 devina un mort fara chip si "fara nume" 1 • Acesta este motivul, se afinna in Legile, pentru care ea trebuie sa se casatoreasca si sa lase descendenti in cele mai bune conditii posibile insa aceeasi dorinta le va crea celor carora le plac baietii dorinta fierbinte nu de a insamanta in corp, ci de a zamisli in suflet si de a da nastere la ceea ce e frumos prin sine2 in cateva texte datate din prima perioada creatoare a lui Aristotel, precum tratatul Despre sujlet3, asocierea activitatii sexuale cu moartea si nemurirea este exprimata si sub fonna destul de "platonizanta" a unei dorinte de participare la vesnicie; in texte elaborate mai tarziu, precum tratatul Despre formare si descompunere4 sau cel Despre formarea animalelor, ea este conceputa sub infatisarea unei diferentieri si a unei distribuiri a fiintelor in natura, potrivit unui ansamblu de principii ontologice referitoare la fiinta, nefiinta si la ceea cc este mai bun Unnarind sa explice, potrivit cauzelor finale, de ce exista procrearea la animale si sexe distincte, al doilea volum din Formarea animalelor enunta cateva principii fundamentale care regizeaza raporturile dintre multitudinea de fiinte si fiinta; principiul ca anumite lucruri sunt vesnice si divine, in timp ce altele pot fi sau nu astfel; ca frumosul si divinul este in toate cazurile cel mai bun, iar ceea ce nu este vesnic poate participa la ce-i mai bun sau la ce-i mai rau; ca este mai bine sa existi decat sa nu existi, sa vietuiesti decat sa nu vietuiesti, sa fii insufletit decat neinsufletit Repetand inca o data ca fiintele supuse devenirii n-ar fi vesnice decat in limitele posibiiitatilor lor, trage concluzia ca inmultirea animalelor exista pentru ca acestea, a caror vesnicie nu este posibila ca indivizi, sa poata fi eterne ca specie: "numeric", animalul "nu poate fi nemuritor, deoarece realitatea fiintelor sta in particularitate; daca ar fi astfel, ar fi vesnic Dar el nu poate fi decat specific"5 Deci, activitatea sexuala tine de orizontul larg al mortii si al vietii, al timpului, al devenirii si al eternitatii Ea a aj uns sa fie ne- 1 P LATON, Lois, i V, 72 1 b-c 2 PLATON, Banquet, 209 b 3 A RiSTOTEL, De   'ame, ii, 4, 4 1 5 a-b 4 ARiSTOTEL, De la generation et de la corruption, 3 3 6 b 5 ARiSTOTEL, De la generation des an imaux, 1 1, 1 ,73 1 b-7 3 2 a 1 3 0 cesara pentru ca individul este menit mortii si pentru ca prin procreare, intr-un anume fel, se sustrage mortii Desigur, aceste speculatii filosoficc nu sunt exprimate ca atare in prescriptiile privind practicarea placeril or si regimul lor Dar este demna de amintit seriozitatea cu care Platon se refera la ele in legislatia "persuasiva"' pe care o avanseaza referitor la casatorie, legislatie careia trebuie sa i se acorde un l oc de cinste, deoarece ea se afla la "originea nasteri lor din cetate": "casatoriile se vor incheia intre parteneri avand intre treizeci si treizeci si cinci de ani, in ideea ca neamul omenesc are ca dar natural o anume doza de nemurire, din care face parte si dorinta innascuta in fi ecare om sub toate raporturile in aceasta dorinta este inclusa si ambitia individului de a se face remarcat si de a face astfel incat, dupa moaiie, numele sa nu-i fie uitat de semeni Rasa umana arc o afinitate naturala cu timpul, pe care-l insoteste si-l va insoti cat va dura; ea este nemuritoare prin copi ii copiilor sai, iar datorita pcnnancntci unitatii sale mereu identice, paiiicipa prin generare la ncmurire" 1 • interlocutori i din legile sti u foaiie bine ca aceste lungi speculatii filosofi cc nu le sunt famili are legislatorilor Atenianul constata ca este la fel ca in medicina: cand este practicata asupra oamenilor liberi si inteligenti nu se limi teaza la fonnularca de percepte; ca trebuie sa expli ce, sa indice cauze, s a-l dete1mine pe bolnav prin persuasiune sa-si ordoneze modul de viata Prin asemenea explicatii despre individ si speci e, timp si vesnicie, viata si moarte, trebuie, intr-un fel, sa-i convingi pc cetateni sa accepte "cu simpatic, iar in virtutea acesteia cu mai multa bunavointa spre a se supune la ele" recomandarile care le reglementeaza activitatea sexuala si casatoria, regimul cel mai adecvat unei vieti cumpatate2 * Medicina si filosofia si-au pus intrebari privind aphrodisia si cum ar trebui practicate de cei preocupati de trupul lor Dar dezba- 1 P LATON, Lois, iV, 72 1 b-c 2 Jbid , 723 a 1 3 1 terea aceasta nu a avut drept rezultat o diferentiere, prin actel e, in fonnele si variantele lor posibile, pe cei receptivi la recomandari de cei refractari sau "anom1ali" Considerandu-le, insa, drept manifestare globala a unei activitati , si-a fixat drept tinta fonnularea principiilor care-i ingaduie individului, dupa imprej urari , sa le dea o intensitate folositoare si o corecta repartizare Totusi, tendintele evident limitative ale unei asemenea economii arata o ingrij orare fata de activitatea sexuala ingrij orare nascuta din teama de eventualele excese, dar mai ales din teama de actul insusi, considerat totdeauna, potrivit unei scheme masculine, ca ej aculatoriu, "paroxistic", el singur specificand intreaga activitate sexuala Asadar, constatam ca importanta atribuita actului sexual si rarirea actelor tinc nu numai de efectele sale nocive asupra trupului, ci si de ceea ce este in sine si prin natura sa; violenta care se sustrage vointei , consum istovitor, procreatie asociata cu moartea viitoare a individului Actul sexual nu provoaca neliniste fiindca apartine raului, ci deoarece tulbura si pune in primej die relatia individului cu sine insusi si constituirea sa ca subiect moral: antreneaza, daca nu e moderat asa cum trebuie, descatusarea fortelor involuntare, risipirea energici si moartea fizica fara descendenti de1m1i de cinste De retinut ca aceste trei mari teme nu sunt caracteri stice culturii antice: vom afla si in alte culturi expresia nelinistii care, asimiland actul sexual cu forma "virila" a samantei aruncate, il leaga de vi olenta, de istovire si de moarte Documente din cultura chineza veche, adunate de Van Gulik, dovedesc intr-un mod foarte limpede existenta unei tematici identice: teama fata de actul irepresibil si p latit cu un pret prea mare, spaima de efectele sale nocive asupra corpului si a sanatatii, figurarea raportului cu femeia sub fom1a unei intreceri , interesul pentru o descendenta sanatoasa datorata unei activitati sexuale reglementate cu atentie1 Vechile tratate chinezesti despre "camera de culcare" reactioneaza la aceasta angoasa intr-un fel cu totul deosebit de Grecia antica: spaima in fata violentei actului si teama de pierdere a spennei sunt contracara te prin procedee de retentie voluntara; confruntarea cu celalait sex este 1 R VAN G ULiK, La Vie sexuelle dans la Chine ancienne 1 32 privita ca o cale de a veni in contact cu principiul vital posedat de acesta, de a-l absorbi si de a-1 interioriza pentru a-l utiliza pentru sine; astfel incat o activitate sexuala potrivita nu numai ca previne orice primej die, dar poate determina o revigorare a organismului si poate fi o metoda de intinerire in aceste conditii, autorii chinezi cred necesar sa insiste asupra actului sexual in sine, a desfasurarii lui, a jocului fortelor care-l sustin si, in starsit, asupra placerii cu care este asociat; anularea sau amanarea infinita a starsitului ii confera cel mai inalt grad in economia placerii, si in acelasi timp, cel mai intens efect in oranduirea vietii in aceasta "arta a iubirii" care, avand obiective etice bine definite, incearca sa intensifice, pe cat posibil, efectele pozitive ale unei activitati sexuale cumpatate, gandite, multiplicate si prelungite, timpul - care starseste actul, imbatraneste trupul si aduce moaiiea - timpul se afla in rolul de complice in doctrina crestina a pasiunilor trupesti vom afla teme de angoasa foarte similare: violenta involuntara a actului, imudirea cu raul si locul sau in jocul vietii si al mortii in forta irepresibila a dorintei si a actului sexual, Sfantul Augustin va descifra unul dintre principalele stigmate ale pacatului originar (agitatia involuntara repeta in trupul uman rascoala omului impotriva lui Dumnezeu) ; pastorala va stabili, dupa un calendar exact si potrivit unei morfologii detaliate a actelor, reguli de economie; doctrina casatoriei va conferi finalitati i procreatoare o dubla mi siune : pe de o parte, de a asigura supravietuirea, ba chiar si imnultirea poporului lui Dumnezeu si, pe de alta parte, prilejul dat indivizilor de a nu-si sorti sufletul mortii vesnice Regasim ai ci o codificare juridico- morala a actelor, a momentelor si a intentiilor care legitimeaza o activitate care in sine este impovarata de valori negative; ea se inscrie in dublul registru al institutiei ecleziastice si al celei matrimoniale Momentul riturilor s i cel al procreatiei o pot mantui La greci, aceleasi teme (violenta, consum, moarte) au luat fonna intr-o gandire care nu tinteste nici codificarea actelor, nici constituirea intr-o arta erotica, ci stabilirea unei tehnici de viata, Aceasta nu propune sa fie inlaturat din acte firescul originar si nici sa sporeasca efectele placerii; ci unnareste sa le apropie, cat mai mult posibil, de natura Nu intentioneaza sa elaboreze, ca intr-o arta ero- 1 3 3 tica, desfasurarea actului; toate acestea nu mai constituie conditiile legitimarii sale institutionale, precum se intampla in crestini sm; mai curand este o raportare a sinelui la activitatea "luata in ansamblu", capacitatea de a o domina, de a o imita si de a o distribui cum se cuvine; in aceasta techne este vorba de posibilitatea omului de a se i nstitui ca subiect stapan pe sine, adica de a deveni - precum medicul inaintea bolii, cannaciul unei corabii printre stanci, sau omul politic in cetate - o calauza priceputa si prudenta a sinelui, capabila sa estimeze cum trebuie masura si momentul 1 • Astfel intelegem de cc este atat de insistent evidentiata necesitatea unui regim pentru aphrodisia, cu toate ca se ofera atat de putine detalii referitoare la ncplaceriic antrenate de un exces si la fci de putine indicatii despre ce trebuie sau nu trebuie facut Deoarece este cea mai violenta dintre toate placeri le, deoarece este cea mai scump platita dintre toate activitatile fizice, deoarece apartine j oculu i vietii si al mortii, placerea sexuala reprezinta un domeniu privilegiat pentru fonnarea etica a subi ectului : a unui subiect ce trebui e s a fie caracterizat prin capacitatea d e a stapani fortele descatusate in el, de a-si distribui energia cum crede de cuviinta si de a face din viata sa o opera care va supravi etui dincolo de exi stenta sa trecatoare Regimul fizic al placerilor si economia pe care o impune fac parte dintr-o intreaga arta a sinelui 1 Aceste trei "arte ale conducerii" sunt adesea comparate intre ele ca artr ce necesita cunoastere si prudenta totodata, dar si deoarece sunt stiinte legatl' de capacitatea de a comanda Se face trimi tere l a ele atu nci cand i nd ividul i􀃴1 cauta principiile sau autoritatea ce- l vor aj uta sa "se cond uca'' i i i ECONOM iCUL l intelepciunea casatoriei Cum, sub ce forma si plecand de la ce punct au devenit o problema in gandirea greaca raporturile sexuale dintre soti? Ce ratiuni au starnit aceasta preocupare? si mai ales, din ce motive era adus in dezbatere comportamentul sotului cu indispensabila sa cumpatare si cum aj unsese aceasta o tema de preocupare morala intr-o societate atat de puternic marcata de dominatia "oamenilor liberi"? Aparent, nu a existat nici un motiv, sau, oricum, prea putine La sfarsitul pledoariei impotriva Neerei, atribuita lui Demostene, autorul fonnuleaza un fel de aforism care a devenit celebru: "Pentru placere avem <;urtezanele; pentru rezolvarea nevoilor zilnice avem concubinele, iar pentru mmasi legitimi si un paznic fidel al caminului avem soti ile" 1 • Printr-o astfel de fonnula si prin ceea cc ar trebui sa apara ca o repartizare exacta a rolurilor, ne situam la cea mai mare distanta de artele placerii conj ugale din China antica asa cum apar in studiul lui Van Gulik acolo sunt adunate precepte referitoare la obedienta femeii, la respectul si devotamentul pe care trebuie sa le arate barbatului, sfaturi in privinta comportamentului erotic menite intensificarii maxime a placerii paiiencrilor sau, in orice caz, a barbatului, precum si conditii pentru a avea urmasi sanatosi2 in aceasta societate poligami ca, sotia se afla in pozi ti a de concurenta in care se asociau strans statutul si inzestrarea sa de a oferi placere; dezbate- 1 DEMOSTENE, Contre Neera, l 22 2 R V AN GULi K, La Vie sexuel e dans la Chine ancienne, pp l 44- 1 54 1 3 7 rea compmiamentului sexual si fonnele perfectionarii sale posibile, practicarea indemanatica a placerilor si echilibrul vietii conjugale erau pa1ic a ansamblului de j udecati asupra existentei casnice Fonnula din impotriva Neerei este la fel de departe si de ceea cc regasim in doctrina si in pastorala crestine, dar din motive total diferite ; situat intr-o pozitie strict monogamica, barbatului i se interzice cautarea oricarei alte forme de placere in afara celei satisfacute cu propria-i sotie; chiar si aici situatia este complicata de multiple probleme, deoarece finalitatea relatiilor sexuale nu trebuie sa fie placerea, ci procreatia; in j urul acestei tematici centrale se va articula o problematica precisa referitoare la statutul placerilor in relatiile conj ugale in acest caz, dezbaterea nu mai rezulta din structura poligamica, ci din obligatia monogamica, si nu unnarestc sa asocieze calitatea actelor de intensitatea placeri i si diversitatea partenerilor; din contra, va incerca sa separe, pc cat posibil, constanta unui raport conj ugal unic de cautarea placerii 1 • Fonnula din impotriva Neerei pare a se intemeia p e un sistem in intregime diferit Pe de o parte, subl iniaza principiul unei singure sotii legitime, pc de alta paiie, situeaza foarte limpede domeniul placerilor in exteriorul relatiilor conjugale in casatorie, relatia sexuala are numai o functie reproducatoare, in vreme cc placerea se afla in afara ei Prin um1are, nu vedem nici un motiv pentru care relati ile sexuale ar mai constitui o chestiune de viata conjugala, exceptand faptul ca trebuie sa procure sotului copii legitimi si reusiti Astfel, ni se vor parea foarte logice, in gandirea greaca, problematizarea de ordin tehnic si medical referitoare la sterilitate si la cauzele sale2, consideratii le de dietetica si igiena privind metodele 1 Sa evitam sa schematizam si sa limi tam doctrina crestina a raporlurilor conj ugale doar la un scop procreator si la excluderea placerii De fapt, ea va fi complexa, comentata si va cu noaste numeroase variante Ceea ce trebuie retinut este ca problema placerii in re latia conjugala, locul sau, modu l de a re-· zista la ea, dar si conces iile ce i se fac (tinandu-se cont de slabiciunea s i de senzual i tatea celuilalt) constituie un focar acti v al gandiri i 2 Vezi tratatul Despre sterilitate, atribuit lui Aristotel si considerat multa vreme cartea a X-a din istoria animalelor 1 3 8 de a avea copii sanatosi 1 si in acelasi timp de a avea mai multi baieti decat fete, reflectiile politice si sociale asupra potrivirii optime dintre soti2 si, in fine, dezbaterile j uridice privind conditiile in care descendentii sunt considerati legitimi si beneficiari ai statutului de cetatean (aceasta era chestiunea adusa in discuti e in pledoaria impotriva Neerei) De altfel , nu vedem nici o ratiune pentru care dezbaterea legaturilor sexuale dintre soti ar capata alte infatisari sau ar trata despre altceva, in conditiile statutului sotilor si al obligatiilor pe care ei le aveau unul fata de altul in Atena antica Definirea a ceea ce este ingaduit, interzis si impus ca practica sexuala in cadrul institutiei casatori ei era destul de simpla, iar asimetria suficient de evidenta pentru a mai aparea drept necesar un surplus de reglementare moral a Cat despre femei, ele, ca sotii, sunt legate de statutul lor j uridic si social; toata activi tatea lor sociala se plaseaza in cadrul relatiei conjugale, avandu-l pe sot drept paiiener unic Este in puterea lui si trebuie sa-i daruiasca descendenti, viitorii mostenitori ai averii sale si viitorii cetateni in cazul adulterului, pedepsele sunt de ordin privat, dar si public (o femeie despre care S·-a dovedit ca este adultera isi pi erde dreptul de a aparea la ceremoniile publice de cult) ; asa cum afinna si Demostene : legea "vrea ca femeilor sa le fie destul de teama pentru a se pastra cinstite (saphronein), pentru a nu gresi (meden hamartanein), pentrn a fi pazitorii credinciosi ai caminului"; le previ ne ca "daca-si incalca indatoririle vor fi excluse si din casa sotului si de la cultul practicat in cetate"3 Statutul familial si civic al femeii maritate ii impune acesteia re,gu lile unei practici sexuale strict conjugale Aceasta nu fiindca ca vi1iutea ar fi de prisos la femei, nici vorba, ci pentru ca saphrosune in cazul lor are functia de a garanta ca puteau respecta, prin propria lor vointa si ratiune, canoanele care le-au fost impuse in ceea ce-l priveste pe sot, el trebuie sa respecte unele obligatii fata de sotia sa (o lege a lui S olon ii cerea sotului sa aiba ma- 1 Cf supra, cap i i 2 XENOFON, Economique, V i i 1 1 : P laton, Lois, 7 7 2 d-773 e 3 DEMOSTENE, Contre Neera, 1 22 1 3 9 car de trei ori pe luna relatii sexuale cu sotia sa, daca ea era "mostenitoare"( Dar a nu avea relatii sexuale decat cu sotia legitima nu intra nicidecum in obligatiile sale Este adevarat ca orice barbat, casatorit sau nu, trebuia sa o respecte pe femeia maritata (sau pe fata aflata sub autoritatea paterna), dar aceasta pentru ca ea era in seama altui barbat; nu propriul sau statut ii interzicea sa se atinga de ea, ci statutul fetei sau femei i ; culpa sa este esentialmente raportata la barbatul in seama caruia se afla femeia; pentru aceasta ratiune, va fi sanctionat cu o pedeapsa mai putin grava atenianul care violeaza o femeie, imboldit de pofte lacome, decat acela care o seduce deliberat, cu siretenie; cum afinna Lysias in textul impotriva lui Eratosthene, seducatorii "strica sufletele atat de rau, incat sotiile altora se simt mai strans legate de ei decat de propriii lor soti; aj ung sa fie stapanii casei altuia si nu se mai stie ai cui sunt copiii" 2 Violatorul nu pune stapanire decat asupra trupului femeii, dar seducatorul atenteaza si la puterea sotului in fond, barbatului , chiar · · ·:ca este casatorit, nu ii este interzisa o noua casatorie si nici alte raporturi sexuale; el poate avea o legatura cu alta femeie, poate sa mearga la prostituate, poate avea ca iubit un baiat fara a mai vorbi despre sclavi, barbati sau femei, pe care-i are la di spozitie acasa Pe un barbat, casatoria nu-l constrange la nimic din punct de vedere sexual Din punctul de vedere al legii, urmarea acestui fapt este ca adulterul nu determina o incetare a legaturii casatoriei; nu se constituie ca transgresiune decat atunci cand o femeie maritata are o relatie cu un barbat care nu e sotul sau; doar statutul matrimonial al femeii, si nicidecum cel al barbatului, ingaduie definirea unei relatii drept adulter Cat despre perspectiva morala, la greci pur si 1 P LUT ARH, Vie de So 011, XX Atestarea obl igativitatii indatoriri lor conj ugale se afla si in invatatura pitagoreica; iata ce spune Diogenes Laertios: "Hieronymos mai spune ca Pitagora a coborat in infern si a vazut chinurile celor ce nu-si satisfacusera indatoririle conj ugale" (tous me thelontas suneinai tais heauton gunaixi), Vie des Philosophes, Vlll 1 , 2 1 1 L YSiAS, Sur le meurtre d 'Eratosthene, 3 3 Cf S Pomeroy, Goddesses, Whores, Wives and Slaves Women in Classical Antiqu i􀉕y, pp 86-92 1 40 simplu nu exista notiunea "fidelitate reciproca" care va aduce, mai tarziu, in casnicie, un soi de "drept sexual" ca valoare morala, ca efect j uridic si componenta religioasa Principiul unui dublu monopol sexual, instituindu-i pe cei doi soti ca parteneri exclusivi unul pentru altul, nu este cemt de l ege in relatia matrimoniala a vechilor greci Femeia ii apartine sotului, dar sotul nu-si apartine decat siesi Dubla fidelitate sexuala, ca indatorire, angaj ament si sentiment reciproc, nu constituie garantia necesara si nici cca mai importanta manifestare a vietii conj ugale De aici s-ar putea trage concluzia ca, daca placerile sexuale presupun propriile lor probleme, iar viata conjugala le are pe ale sale, aceste doua problematizari nu se intersecteaza nicidecum Oricum, din motivele aratate, casatoria nu trebuia sa complice etica placerilor sexuale: pentru unul dintre parteneri -· sotia · restrictiile sunt stabilite prin statut, legi sau traditii si nerespectarea lor este amenintata de pedepse sau sanctiuni; in cazul sotului , statutul conj ugal nu-l obliga sa urmeze niste reguli precise, cu exceptia faptului ca i-o desemneaza pe sotie drept aceea de la care trebuie sa aiba mostenitori legitimi Totusi, nu se poate limita doar la acest lucru E adevarat ca pe atunci casatoria si, in interiorul ei, raporturi le sexuale intre soti nu reprezentau un subiect de interogare prea important si ca preocuparea de a reflecta asupra conduitei sexuale apare ca fiind mai putin semnificativa in relatia cu sotia, decat in relatia cu propriul sau trup, sau, asa cum vom descoperi in continuare, in relatia cu tinerii Dar ar fi inexact sa ne inchipuim ca totul era chiar atat de simplu, si anume comportamentul femeii in calitate de sotie - prea imperios stabilit pentru a mai trebui sa fie si gandit, iar cel al barbatului - in cal itate de sot - prea neingradit pentru a mai fi discutat Mai intai, exista nenumarate marturii despre gelozia sexuala; femeile le reprosau adesea soti lor lor placerilor cautate aiurea, iar usuratica sotie a lui Euphiletos ii reprosa acestuia rel atiile intime cu o sclava oarecare 1 • in general, opinia publica se astepta ca un 1 lbid , 1 2 ; si in Banchetul lui Xenofon aflam o aluzie la trucurile utilizate de un sot pentru a ascunde placerile sexuale pe care le cauta in alta parte (N 8) 1 4 1 barbat care se casatorea sa-si schimbe intr-o oarecare masura comportamentul sexual ; era normal ca in timpul celibatului din tinerete (era frecvent ca barbatii sa nu se casatoreasca mai inainte de a impl ini treizeci de ani), sa fie acceptata o gama mai larga de placeri; dar era totusi recomandabil ca acestea sa fie rarite dupa incheierea unei casatorii care nu-i impunea in mod explicit, cu toate acestea, nici o limita precisa in afara de aceste comportamente si atitudini comune, mai exista si o tematica, asupra careia se meditase indelung, a austeritatii conj ugale Moralistii - ori, cel putin, unii dintre ei - lasa clar sa se inteleaga principiul ca un barbat casatorit, care respecta morala, nu se poate bucura de p laceri asa cum o face cand este celibatar in discursul pc care i-l atribuie isocratc, Nicocles arata nu numai ca isi conducea supusii intr-un mod drept, dar si ca, de cand s-a casatorit, nu a avut raporturi sexuale decat cu sotia sa Aristotel, in Politica, va recomanda ca relatiile "sotului cu o alta femeie sau ale sotiei cu un alt barbat" sa fie consi derate ca "dezonorante" Este oare un fenomen izolat si neimportant? Sau aparitia unei noi etici? Oricat de rare ar fi aceste texte si oricat de diferite de adevarata practica sociala si de comportamentul adevarat al indivizilor, trebuie sa ne interogam: de cc intra in gandirea morala preocuparea pentru comportamentul sexual al barbatilor casatoriti? Ce semnifica acest interes, care erau originea si fonnel e sale? Cel mai bine ar fi sa eliminam dintre posibilele raspunsuri doua interpretari care nu ni se par potrivite Una ar consta in credinta ca pentrn grec ii din Antichitate relatia dintre soti nu era altceva decat un calcul, si anume unirea a doua familii, a doua strategii, a doua patrimonii, si ca unicul ei scop era asigurarea descendentilor Aforismul din impotriva Neerei, care pare a face o clara distinctie intre rolurile pe care le aveau in viata unui barbat curtezana, concubina si sotia, a fost in uriele cazuri interpretat ca o tripla repai1izare care-ar pres upune functii exclusive: placere sexuala in primul caz, viata de zi cu zi in al doilea si in sfarsit, pentru sotie, doar nasterea unnasilor Dar trebuie sa se tina cont de contextul in care a fost exprimata aceasta fraza in aparenta 1 42 brutala in cazul dezbatut in aceasta pledoarie, o pai1e dintr-un proces trebuia sa invalideze casatoria aparent legitima a unuia dintre dusmanii sai si recunoasterea drept cetateni a copii lor rezultati din aceasta casatorie ; argumentele se refereau la originea femeii, la trecutul sau de prostituata si la statutul sau actual, ce nu putea fi decat de concubina Demonstratia nu urmarea sa arate ca placerea trebuie cautata in alta parte decat in patul sotiei legitime, ci ca urmasii legitimi nu pot fi decat cei conceputi cu sotia De aceea, observa Lacey, in acest text nu trebuie citita definitia a trei roluri distincte , ci mai degraba o enumerare cumulativa, in felul unnator: o curtezana nu poate oferi decat placerea; concubina poate oferi in plus satisfactiile exi stentei cotidiene; insa doar sotia exercita o anumita functie presupusa in statutul ce-i este specific: sa daruiasca urmasi l egitimi si sa asigure continuitatea institutiei fami liale ' Se stie ca, la Atena, casatoria nu era unicul mod de uniune acceptat; in fapt, casatoria fom1a o uniune specifica si privi legi ata, singura capabi la de a face posibila, cu efectele si drepturile pc care le implica, o coabitare matrimoniala si um1asi legitimi De altminteri, destule marturii afirma insemnatatea frumusetii miresei si a rapo11uri lor sexuale cu ea, sau ex istenta unei iubiri reciproce (cum ar fi j ocul lui Eros si Antcros de a-i uni pc Ni keratos si sotia in Banchetul lui Xenofon2 Disoci erea radicala intre casatorie si jocul placerilor si al pasiunilor nu este o fommla potri vita pentru a caracteriza viata matrimoniala din Antichitate A separa prea mult casatoria de implicatiile afective si personale care, intr-adevar, vor capata mult mai multa importanta cu trecerea timpului, a face o deosebire prea mare intre ca si fonnclc sale ulterioare, inseamna, printr-o orientare inversa, a apropia prea mult morala austera a filosofilor de unele principii ale moralei crestine Adesea, in aceste texte, in care buna compm1are a sotului este conceputa, valorizata si reglementata sub fonna "fidelitatii 1 W K LACEY, The Family in Classical Greece, 1 96 8 , p 1 1 3 2 XEN OFON, Banquet, Viil, 3 1 43 sexuale", am fi ispititi sa vedem schita unui cod moral inca inexi stent: cel ce va impune, simetric, celor doi soti aceeasi obligatie de a nu practica raporturi sexuale decat in cadrul uniunii conjugale si aceeasi datorie de a socoti procreatia ca scop privi legi at, daca nu exclusiv Exista tendinta de a se vedea in pasaj ele consacrate de Xenofon sau isocrate indatoriri lor sotului, niste texte "exceptionale in contextul moravurilor timpului" ' Ele sunt exceptionale doar in masura in care sunt rare Dar poate fi acesta un motiv de a vedea aici prefigurarea unei morale viitoare sau semnul unei noi sensibilitati? Este recunoscut faptul ca ele au fost interpretate retrospectiv ca avand similaritati cu formulari care le-au urmat Dar este suficient pentru a considera acea gandire morala si acea cerinta de austeritate izolate de comportamentul si atitudinea contemporanilor? Este oare acesta un motiv de le considera drept avangarda exceptionala a unei morale viitoare? Daca vom analiza, in aceste texte, nu elementul de cod pe care il postuleaza, ci maniera in care este dezbatuta conduita sexuala a barbatului, vom vedea fara prea mare efort ca punctul de plecare nu este legatura matrimoniala in s ine si indatorirea directa, simetrica si reciproca care ar putea decurge din ea Desigur, este bine ca barbatul casatorit sa-si limiteze placerile, sau cel putin sa-si mai imputineze partenerele; dar a fi barbat casatorit senmifica, mai presus de toate, a fi capul familiei, a detine autoritate, a exercita o putere a carei sfera de aplicare este "casa" si a-ti implini indatoririle de care depinde reputatia de cetatean De aceea, meditatia asupra casatoriei si a unui comportament potrivit al sotului este de obicei asociata cu meditatia asupra lui oikos (casa si gospodari e) Va deveni atunci evident ca principiul care presupune ca barbatul nu ar trebui sa aiba partenere in afara cuplului este de o alta natura decat cel ce-o leaga pe femeie de o obligatie asemanatoare Femeia se afla in puterea sotului, iar aceasta obligatie ii este impusa B arbatul detine puterea si trebuie sa arate stapanire de sine in exercitarea acestei puteri prin reducerea preferintelor sale sexuale 1 G MATHiEU, "Note" a lsocrate, Nicocles, C U F , p 1 30 1 44 A avea relatii doar cu sotul ei este in cazul femeii o urmare a faptului ca se afla in puterea lui in cazul barbatului, a face acelasi lucru este cel mai frumos mod de a-si exercita puterea asupra ei Mai mult decat anticiparea unei simetri i pe care o vom afla in morala de mai tarziu, aici avem de-a face cu stilizarea unei asimetrii actuale O restrictie, similara prin ceea pe1mite si interzice, nu senmifica acelasi fel de "a se comporta bine" pentru ambii parteneri ai unei casatorii Acest lucru va fi ilustrat foarte bine, de exemplu, de un text inchinat modului de a conduce gospodaria si pe sine insusi ca stapan al casei 2 Gos poda ria lui lschoma h in Economicul lui Xenofon aflam cel mai cuprinzator tratat despre viata matrimoniala pe care ni l-a lasat cultura Greciei antice Textul este o culegere de invataturi referitoare la modul de conducere al casei si averii in afara de recomandarile privind administrarea domeniului , calauzirea lucratorilor, selectarea culturilor, aplicarea la momentul cel mai potrivit a feluritelor tehni ci , vanzarea sau cumpararea de bunuri necesare, Xenofon mai infatiseaza aici si numeroase reflectii generale in privinta necesitatii de a se face apel la practici rationale, pc care le desemneaza fie prin tennenul cunoastere (episteme), fie prin cel de arta sau tehnica (techne), in privinta scopului propus (pastrarea si extinderea patrimoniului) si a mij loacelor de realizare ale acestui obiectiv, adica asupra artei de a conduce, tema recurenta a textului Stratul social la care s e refera analiza mentionata este foarte impo1iant din punct de vedere social si politic Este vorba despre mica lume a proprietarilor de pamant, care au datoria de a pastra, de a mari si de a da mai departe copiilor lor averea familiei Xenofon o opune in mod explicit lumii mestesugarilor, al caror mod de a trai nu este benefic nici sanatatii lor (din pricina conditiilor de lucru), nici prietenilor lor (care nu au posibilitatea sa-i ajute), nici treburilor publice (n-au timp sa se ocupe de problemele cetatii)1 • in schimb, activitatea proprietarilor de pamant are loc in egala masura in piata publica, in agora, unde isi pot satisface indatoririle de prieteni si de 1 46 i , XENO FON, Economique, lV, 2-3 cetateni , ca si in oikos Acesta nu este constituit doar de casa, ci include ogoarele si alte bunuri, oriunde ar fi ele (chiar si in afara limitelor cetatii) : "Gospodaria unui barbat este tot ce are el" 1 ; ea defineste o intreaga sfera de acti vitati De ea sunt legate sti lul de viata si o ordine etica Modul de trai al proprietarului, daca el isi conduce asa cum trebu ie domeniul, este, in primul rand, bun pentru el: un exercitiu de rezistenta, un antrenament fizic, util trupului, sanatatii si vigorii sale; indeamna la pietate deoarece permite oferirea de sacrificii bogate zei lor; avantaj eaza relatiile de prietenie, deoarece ii da prilejul sa fie generos, ospitalier si sa-si arate marinimia fata de cetateni in plus, se face util cetatii in intregul ei, sporindu-i bogati a si fiind un bun aparator al ci: propri etarul funciar, obisnuit cu munca grea, este un soldat viguros, iar patrimoniul sau il motiveaza sa apere cu mult curaj pamantul patriei2 Toate avantajele personale si civice ale vietii de proprietar duc spre ceea ce Xenofon considera meritul esential al mici "economice" : ca te invata cum sa conduci Sa conduci oikos-ul inseamna sa comanzi; a comanda in casa este acelasi lucru cu a-ti exercita puterea in cetate in Amintiri, Socrate ii spune lui Nicomachides: "Nu-i dispretui pc bunii administratori: manuirea treburilor particulare nu se deosebeste decat prin numar de cele publice; in rest, sunt asemanatoare" ; conducatorii treburi lor publice au in subordinea lor indivizi asemanatori celor folositi pentru administratorii domeniilor private, iar cei care sti u sa folose asca oamenii conduc la fel de bine treburi le private si pe cele publice"3 Dialogul despre economie este structurat ca o serioasa analiza a artei de a conduce La inceput, este amintit Cyrus cel Tanar care veghea personal la buna administrare a culturi lor sale, muncea in gradina in fiecare zi, dar stia sa-si conduca atat de bine oamenii in batalii incat nici un soldat n-a dezertat vreodata: au preferat sa moara pe cadavrul lui i fbid , l, 2 2 Aceasta apologie a agriculturii si enumerarea efectelor sale benefice in Lol capitolul V al Economicului 3 XENOFON, Memorables, i i i , 4 1 47 decat sa-l parase􀡢sca1 • Pentru simetrie, sfarsitul textului evoca modul de adresare al acestui suveran model, asa cum il aflam fie la "capeteniile de mare caracter", intotdeauna ascultate cu devotament de soldati, fie la capul de fami lie, a carui purtare dreapta si cumpanita ii incuraj eaza pe muncitori , imediat cum il vad, fara ca el sa se supere, sa ameninte sau sa pedepseasca Arta domestica este asemanatoare celei politice sau celei militare, cel putin in privinta conducerii altora2 • in acest cadru al unei arte a "economiei" Xenofon ridica problema raporturilor dintre soti Sotia, ca stapana a casei, este un personaj esential in gospodarirea oikos-ului "Exista cineva in seama caruia poti l asa mai multe treburi importante decat poti lasa in seama sotiei?", il intreba Socrate pc Critobul, iar in continuare adauga: "Eu cred ca o sotie asociata in problemele menajului este la fel de importanta ca barbatul, si asta spre binele tuturor"; asadar, daca aici "totul este bine facut, casei ii merge bine; daca nu, gospodari a este pusa in primej die"3 Dar, in ciuda importantei sale, sotia nu este cu adevarat pregatita pentru rolul cuvenit: in primul rand, tineretea sa si sumara educatia primita ("cand ai luat-o de nevasta era foarte tanara si nu fusese lasata, pe cat posibil, nici sa vada, nici sa auda nimic, ca sa spunem asa"); tot astfel, absenta cvasi-totala de relatii cu sotul ei, care rareori discuta cu ea ("cu cine vorbesti mai putin decat cu sotia ta?")4 Chiar in acest punct apare pentru sot necesitatea de a institui cu sotia sa relatii de formare si de orientare in acelasi timp intr-o societate in care fetele sunt maritate foarte de tinere - de multe ori in jurul a cincisprezece ani - cu barbati care au uneori de doua ori varsta lor, legatura matrimoniala, careia oikos ii serveste drept sprij in si context, ia infatisarea unei pedagogii si a unei indrumari a comportamentului Raspunderea este a barbatului A cui este vina atunci cand femeia, in loc sa aiba o conduita avantaj oasa pentru sot, ii pricinuieste doar 1 XENOFON, Economique, iV, 1 8-2 5 2 lbid , XXi, 4-9 3 lbid , iii, 1 5 4 lbid" iii, 1 2- 1 3 1 48 neplaceri? A sotului "Daca o oaie cade bolnava, este vinovat pastorul; daca un cal este naravas, este invinuit calaretul; cat despre femeie, daca sotul ei o calauzeste bine si cu toate astea ea ii administreaza prost averea, in mod firesc responsabilitatea ii revine femei i ; dar daca femeia greseste pentru ca el nu i-a dat invatatura cuvenita, nu este drept ca responsabilitatea sa fie a sotului?" ' De aici pot fi trase mai multe concluzii : ca relatiile dintre soti nu sunt rupte din context Nu sunt privite, in primul rand, ca o simpla relatie a unei perechi formate dintr-un barbat si o femeie care, undeva, ar administra o casa si de o familie Xenofon dezbate pe larg relatia matrimoniala, dar indirect, contextual si tehnic; o trateaza in cadrul lui oikos, ca pe un aspect al responsabilitatii de conducator a sotului si unnarind sa detennine cum si-ar putea acesta transfonna sotia intr-o colaboratoare, o sunergos, care ii este necesara pentru aplicarea rationala a economici Lui ischomah i se cere sa arate ca aceasta metoda poate fi invatata: pentru a da valoare lectiei sale, el nu trebuie sa fie decat "un om bine intentionat"; mai inainte si ischomah fusese in situatia in care se afla Critobul ; se insurase cu o fata foarte tanara - avea cincisprezece ani si nu invatase decat cum se face o manta si cum se imparte lana la tesatoare ' ; insa ischomach a educat-o atat de bine si a preschimbat-o intr-o colaboratoare atat de priceputa, incat acum poate lasa in seama ei administrarea casei, in vreme ce el se ocupa de treburile sale pe ogor sau in agora, adica in acele locuri destinate exclusiv activitatii masculin ischomah va face, pentru Critobul si Socrate, o demonstratie despre "economie", despre arta conducerii oikos-ului; inainte de sfaturi le asupra administrarii unui domeniu agricol, va trata, fireste, problema casei, a carei conducere trebuie sa fie foaiie bine organizata pentru a lasa timpul necesar pentru turme si ogoare si pentru ca toata munca din afara casei sa nu devina zadarnica din pricina neoranduielii casei i fbid , l l l, 1 1 1 49 1 ischomah reaminteste principiul casatoriei relatand discursul pe care i-l tinuse tinerei sale soti i, la un timp dupa ce se casatori sera, cand ea se "invatase" cu el si devenise "suficient de sociabila pentru a discuta": "De ce te-am luat eu de sotie si de ce mi te-au dat parintii tai?" ischomah raspunde tot el: "Pentru ca ne-am gandit, eu pentru mine, parintii tai pentru tine, la cea mai buna asociere pentru casa si copiii nostri"2• Deci , legatura conjugala este definita printr-o asimetrie initiala - barbatul decide in ceea ce-l priveste, in vreme ce fami lia decide pentru fata - si prin dublul sau scop: casa si copiii ; mai intelegem de aici ca problema copiilor este pentru moment lasata deopai1e si ca, inainte de a fi fom1ata pentru functia de mama, tanara femeie trebuie sa fie o buna stapana a casei 3 ischomah demonstreaza ca acest rol este unul de asociat; n-a fost luata in considerare contributia fiecaruia4, ci doar modul cum se straduie fiecare in vederea scopului comun, adica "pastrarea averi i in cea mai buna stare posibila si sporirea ci cat de mult, prin metode onorabile si legitime"5 De remarcat ca se insista asupra anularii inegalitatilor care existau intre cei doi soti la inceputul casatoriei si asupra legaturii de asociere care pe parcurs se formeaza intre ci; totodata, vedem ca aceasta comunitate, koinon ia, nu se constituie intr-o relati e duala - nu intre doi indivi zi, ci prin intermediul unui scop comun, casa: pastrarea si dinamica dezvoltarii sale De aici, poate demara o analiza a formelor acestei "comunitati" si a speci ficului roluri lor pe care le au cei doi soti in cadrul ei 2 Pentm a defini functii le respective in gospodarie, Xenofon porneste de la notiunea de "adapost": cand au creat prima pereche de oameni, zeii s-au gandit la descendenti si la perpetuarea i ibid , Vii, 5 2 lbid , Vii, 1 1 3 lbid , Vll, 1 2 4 lschornah ins ista s a s e anuleze diferentele d intre soti, fiecare avand aportul sau la conducerea oikos-ului Vii, 1 3 5 lbid , Vll, 1 5 1 50 semintiei, la aj utorul de care oamenii au nevoie la batranete si la necesitatea de a nu "trai in aer liber ca animalele": oamenii "este clar ca au nevoie de un acoperis" La o prima vedere, descendentii confera familiei dimensiunea sa temporala, iar adapostul organizarea sa in spatiu Dar situatia este mai complexa decat atat "Adapostul" stabileste o zona exterioara si una interioara, din care prima este domeniul barbatului , iar cealalta este locul privilegiat al femeii, dar si locul in care se pune laolalta, se acumuleaza si se pastreaza ceea ce a fost obtinut; a "adaposti" inseanma a lua masuri pentru repartizarea j udicioasa, la momentul potrivit in afara casei barbatul seamana, cultiva pamantul, creste animale; el vine acasa cu produsul muncii lui sau cu cel capatat prin trocuri; in casa, femeia primeste, pastreaza si di stribuie dupa nevoi "Datorita activitatii barbatului se aduc, in general , bunuri in casa, dar felul cum le administreaza femeia reglementeaza consumul in majoritatea cazurilor" 1 • Cele doua roluri sunt complementare si lipsa unuia l-ar face pc celalalt inutil : "Cc-as mai pastra, spune femeia, daca n-ai fi tu sa aduci proviziile din afara?", la care sotul raspunde: daca acasa n-ar fi nimeni sa pastreze ce am adus, "as fi ca un smintit care varsa apa intr-un vas fara fund"2 Asadar, avem doua locuri, doua forme de activitate, doua moduri de structurare a timpului : pc de o parte (cel al barbatului), productia, ritmul anotimpuri lor, asteptarea strangeri i reco ltelor, alegerea momentului potrivit; pc de alta (cel al femeii), pastrarea si consumul, asezarea in ordine si impartirea, dar ma i ales oranduiala: cand este vorba despre ordinea din spatiul casei, ischomah vorbeste pe larg despre toate sfaturile date sotiei sale pentru ca ea sa poata regasi ce-a pus la pastrare, facand astfel din camin un loc al ordinii, unde fiecare lucru are un loc al sau Astfel incat cei doi soti sa poata duce la bun sfarsit impreuna aceste sarcini diferite, zei i au inzestrat fiecare sex cu insusiri speci- 1 lbid" Vii, 1 9-3 5 Despre insemnatatea oranduirii spatiului in gospodarirea casei, cf J - P Vemant, "Hestia- Hermes Sur l ' expression rc ligieuse de 1 'es􀎊ace chez ies Grecs'', Mythe et Pensee chez ies Grecs, i, pp 1 24- 1 70 - XENOFON, Economique, V i i , 3 9-40 1 5 1 fice Trasaturi fizice: barbatilor, care trebuie "sa are, sa insamanteze, sa planteze, sa creasca animale in aer liber", li s-a harazit sa suporte frigul, caldura, mersul pc j os; femeile, deoarece muncesc la adapostul casei , sunt mai putin rezistente Tot astfel sunt randuite si trasaturile de caracter: femeile, prin firea lor, sunt tematoare, dar aceasta are si reversul sau pozitiv: le face sa aiba grij a de provizii, de teama sa nu se strice, si sa calculeze bine consumu l ; in schimb, barbatul este curajos, caci, lucrand in exteriorul casei, trebuie sa protej eze de tot ceea ce i-ar aduce necazuri intr-un cuvant, "inca de la origini , divinitatea a potrivit firea femeii cu munci le si preocuparile din interiorul casei, iar firea barbatului cu cele din afara ei" 1 • i-a inzestrat, insa, si cu anumite calitati comune: fiecare avand rostul sau , barbatul si femeia trebuie "sa dea si sa primeasca"; fiind amandoi responsabi li pentru gospodarie, au fost daruiti de zei , in mod egal , cu memorie si atentie (mneme si epimeleia  Deci, fiecare dintre soti are o fire anumita, o forma de activitate si un loc, determinate prin raport cu necesitatile din oikos; "legea" - nomos impune ca ei sa le respecte: sa le exercite in fiecare zi, ceea ce se potriveste exact intentii lor naturii , care-i stabileste fiecaruia indatorirea si locul si, de asemenea, ce este nimerit sa faca si ce nu Aceasta "lege" declara frumoase (kala) "ocupatiile pentru care divinitatea i-a inzestrat pe fiecare cu maximum de insusiri naturale": astfel, este mai bine (kallion) pentru femeie "sa stea in casa decat se se ocupe cu treburi in afara" si mai putin bine pentru barbat "sa ramana acasa" in loc sa "vada de muncile de afara" Modificarea acestei impartiri a rolurilor, trecerea de la o activitate la alta semnifica o ofensa pentru nomos: "Daca cineva actioneaza impotriva naturii daruite lui de divinitate, parasindu-si, ca sa spunem asa, postul (atakton), n-are cum sa scape de privirea zeilor si este pedepsit pentru ca si-a neglij at munca sa, ocupandu-se de cea a ncvestei"3 Deosebirea "naturala" dintre barbat si femeie, specificitat1:a aptitu- i lbid , Vii, 22 2 lbid , Vii, 26 3 lbid , Vii, 3 1 1 52 <linilor lor sunt strans legate de oranduiala casei; ele sunt facute pentru aceasta ordine care, in schimb, le impune ca niste obligatii 3 Textul, atat de amanuntit cand stabileste distributia indatoririlor in casa, se limiteaza la a fi discret in ceea ce priveste raporturile sexuale - fie ca este vorba de locul lor in relatiile dintre soti, fie de interdictiile ce-ar putea decurge din casatorie importanta descendentilor nu este trecuta cu vedere, ci este recurenta in interventia lui ischomah: el o prezinta ca unul dintre marile obiective ale casatoriei 1 ; mai arata ca natura a inzestrat femeia cu o deosebita gingasie pentru cresterea copii lor2, si spune cat de important este ca la batranete omul sa-si afle un reazem in copiii sai3 Dar nu se aminteste nimic nici despre procreatie, nici despre precautii le necesare pentru a avea descendenti reusiti : inca nu venise vremea di scutarii acestor probleme cu tanara-i sotie Totusi, multe pasaj e fac referiri la comportamentul sexual, la cumpatarea necesara si la atractia fizica dintre soti Sa amintim, in primul rand, inceputul dialogului , cand cei doi interlocutori vorbesc despre economie ca stiinta a conducerii casei Socrate ii evoca pe cei care, cu toate ca sunt dotati pentru asta, nu vor sa-si foloseasca talentele fiindca sun supusi unor stapani invi zibili care salasluiesc in fiinta lor: trandavie, slabiciune sufleteasca, indiferenta, precum si cei mai tenace dintre acesti stapani - lacomia, betia, desfranarea, ambitiile nebunesti si ruinatoare Cei imobiti tiraniei poftelor isi distrug trupul, sufletul si caminul4 Critobul se lauda ca el a trimfat asupra acestor dusmani : educatia sa morala l-a inarmat cu o enkrateia sufici enta "Cand ma analizez, mi se pare ca stapanesc destul de bine aceste patimi, astfel incat, daca voiai sa-mi dai sfaturi despre cum sa-mi cresc averea, nu socotesc ca m-ar impiedica sa fac asta cei carora tu le spui stapani"5 Aceasta stapanire de 1 El precizeaza ca divin itatea uneste barbatul cu femeia in vederea as igurarii descendentilor, iar legea in vederea gospodaririi averi i, Vii 30 2 lbid , V l l, 23 3 lbid , V i l , 1 2 4 lbid , 22-23 5 lbid , i i , 1 1 5 3 sine ii da lui Critobul dreptul de a vrea sa aiba rolul de stapan al casei si sa-si invete indatoririle Trebuie sa fie constient ca functii le de cap al fami liei, casatoria, conducerea oikos-ului implica faptul ca este in stare sa se conduca si pc sine in continuare, pentru ca ci sa poata, in felul sau, sa-si indeplineasca menirea domestica, ischo mah aseaza, printre diversele insusiri cu care natura a dotat cele doua sexe, stapanirea de sine (enkrateia); el face din aceasta nu o caracteristica a barbatului sau femeii, ci o virtute comuna ambelor sexe, la fel de importanta ca memoria sau atentia Diferente de la i ndivid la individ pot varia distribtia acestei insusiri ; ceea ce indica marea sa semnificatie in viata matrimoniala este faptul ca ca il recompenseaza pe cel mai bun dintre cei doi parteneri: el sau ea, cel mai bun, este daruit de zei cu enkrateia1 in cazul lui ischomah este vadit cum cumpatarea sa o indruma si pe sotie Exista in acest dialog un episod care face explicit referire la unele aspecte ale vietii sexuale a soti lor: cel in care este vorba de machiaj si fard2 Subiect important in morala antica, pentru ca podoabele ri dica problema raporturilor dintre adevar si placeri ; introducand artificialul in acest raport, tulbura principiile reglari i lor firesti Chestiunea cochetariei la sotia lui ischomah nu arc nimic de a face cu fidel itatea ei (afinnata pe tot parcursul textului) si nici cu cheltuiala ce o presupune; problema e de a sti cum se poate prezenta femeia si cum c recunoscuta de sotul sau ca obiect de placere si partener sexual in rel atia conjugala ischomah o trateaza sub forma de lectie: intr-o zi , pentru a-i placea (sa para ca are "tenul mai luminos" decat in rea li tate, obraj ii "mai rumeni" s i "mij locu l mai subtire"), sotia lui apare incaltata i n sandale c u talpi groase si fardata cu ceruza Pentru a-si arata dezaprobarea, el ii raspunde printr-o dubla lectie Prima este negativa; este o critica a fardarii ca inselatorie inselatorie care pe straini ii poate convinge, dar nu si pe un om cu care traieste si care, asadar, poate s-o vada cand se trezeste, cand i lbid" Vii, 27 2 lbid" X 1 -8 1 54 plange, cand este transpirata sau a iesit din baie ischomah critica aceasta amagire mai ales pentru ca ca nesocoteste un principiu ftmdamental al casatoriei Xenofon nu enunta direct aforismul atat de des citat, potrivit caruia casatoria este o comunitate (koinania) de bunuri, de viata si de trupuri ; dar este clar ca, pe parcursul acestui text, presupune tema acestei triple comunitati: a bunurilor, spunand ca amandoi trebuie sa uite ce-a adus fiecare in casnicie; a vietii celor doi, unul dintre scopuri fiind prosperitatea patrimoniului; in sfarsit, a trupurilor, intr-un mod explicit afirmata (ton samatan koinanesantes) Or, comunitatea de bunuri exclude amagirea, iar barbatul care isi face sotia sa-l creada mai bogat decat este are o atitudine necinstita fata de ea; tot astfel, nu trebuie sa se amageasca unul pe altul in privinta trupurilor lor; el sa nu se dea pe fata cu cinabru, iar ea sa nu se sulemeneasca cu ceruza in aceasta rezida adevarata comuniune a trupurilor in relatia dintre soti, atractia dintre barbat si femeie trebuie fie fireasca, la fel cum se intampla la animale: "Zeii au facut caii fiintele cele mai placute din lume pentru cai, vitele pentru vite, oile pentru oi; la fel, si oamenilor (anthropoi) nu li se pare nimic mai placut decat trupul omului despuiat de orice artificiu" 1 • Atractia naturala trebuie sa serveasca drept origine relati ilor sexuale dintre soti si comunitatii de trupuri pc care ei o fonncaza Enkrateia lui ischomah respinge toate podoabele desarte care nu folosesc decat la inmultirea poftelor si a placerilor Se ridica, totusi, o intrebare: cum poate femeia sa se asigure ca va fi intotdeauna dorita de sotul ei si ca nu va fi inlocuita de el, intr-o buna zi, cu o femeie mai tanara si mai frumoasa? Tanara sotie fonnuleaza foarte clar aceasta intrebare Ce trebuie sa faca o femei e nu numai pentru a parea, dar si pentru a fi cu adevarat frumoasa si a-si mentine frumusetea?2 intr-un mod care noua ni se poate parea bizar, din nou gospodaria si administrarea ei vor fi conditia decisiva a frumusetii Oricum, dupa ischomah, frumusetea adevarata a soti ei e indestul asigurata de ocupatiile sale gospoda- i lbid , X 7 1 lbid , X 9 1 5 5 resti, daca ea le indeplineste cum se cuvine El o sfatuieste sa nu mai stea pe j os, ghemuita ca o sclava sau lanceda precum o cocheta Trebuie sa stea in picioare, sa supravegheze, sa controleze, sa mearga din incapere in incapere ca sa vada daca totul este in buna randuiala; pozi tia dreapta si miscarea vor oferi corpului ei tinuta, alura care caracterizeaza, in ochii grecilor, morfologia insului liber (in continuare, lschomah va demonstra ca barbatul isi formeaza puterea de soldat si de cetatean liber pri n participarea sa activa la responsabilitatile unui administrator) ' Stapanei casei i se recomanda sa framante painea, sa curete si sa puna in ordine hainele sau lenj eria2 in acest fel se formeaza si se mentine frumusetea trupului; calitatea stapanirii de sine isi are, ca pandant fizic, frumusetea Mai mult, imbracamintea curata si eleganta a sotiei o distinge de slujitorii sai, fata de care va avea intotdeauna ascendentul ca incearca sa placa de bunavoie, in loc de a fi sil ita, precum o sclava, sa se supuna si sa suporte constrangerea: Xenofon pare a face aici aluzie la principiul, enuntat in alta parte3, ca placerea capatata cu forta este mult mai putin placuta decat cea oferita de sotie sotului ei Asadar, prin fonnele unei frumuseti fizice, strans legate de statutul sau privilegiat si prin libera vointa de a placea (charizesthai), stapana casei va fi intotdeauna cu totul superioara celorlalte femei din casa in acest text inchinat artei "masculi ne" a conducerii casei sotie, avere, slujitori - nu se vorbeste nicaieri , nici aluziv, despre fidelitatea sexuala a sotiei si despre faptul ca sotul ei trebuie sa-i fie singurul partener sexual: este un pri ncipiu necesar si asumat ca dinainte acceptat Referitor la atitudinea cumpatata si inteleapta a sotului, ea nu este niciodata definita ca un monopol, acordat sotiei , al tuturor activitati lor sale sexuale Ceea ce este important in casnicie, ceea ce este esential in buna randuiala a casei , unde trebuie sa domneasca pacea, este ca femeia sa-si poata mentine ca sotie legitima situatia privil egi ata conferita de casatorie: sa nu-i fie preferata i lbid , X, 1 O 2 ibid , X i 1 3 XENOFON, Hieron , i 1 5 6 o alta, sa nu fie detronata din statutul si demnitatea sa, sa nu fie substituita pe langa sotul ei de o alta, aceasta o preocupa inainte de orice Pericolul nu rezida in placerea pe care si-o ofera barbatul aiurea, ci in rivalitatile care se pot naste intre sotie si celelalte femei, pentru pozitia in casa si alte avantaje Sotul "fidel" (pistos) nu este cel care va asocia casatoria cu renuntarea la orice placere sexuala cu alta femeie, ci barbatul care ii lasa sotiei pana la sfarsit privilegiile recunoscute, castigate prin casatorie, ale femeii Asa vad lucrurile si sotiile "inselate" din tragediile lui Euripide; Medeea protesteaza contra "infidelitatii" lui fason: el si-a luat o sotie de spita regala, iar copiii cu aceasta ii vor umi li si-i vor inrobi pe cei pe care fason i-a avut cu ea1 • "Tradarea" lui Xouthos o face pe Creusa sa deplanga faptul ca va trai "fara copii" si ca; ,,va sta singura iintr-o casa pustie"; i se spune ca "in casa sa", adica a tatalui ei Erehteu, va intra ca "stapan fara nume, fara mama, fiul vreunei sclave oarecare"2 Situatia privilegiata a sotiei, pe care un sot bun trebuie sa o pastreze, este presupusa in actul de casatorie Dar acesta nu este obtinut o data pentru totdeauna si nu este garantat de vreun angaj ament moral pe care si-l ia sotul; chiar si exceptand cazurile de repudiere sau de divort este posibi la o decadere a sotiei din drepturi le ci Economicul lui Socrate si discursul lui ischomah arata ca, daca intelepciunea sotului - enkrateia sa, dar si priceperea de cap al familiei - este tot timpul dispus sa recunoasca privilegiile sotiei, la randul ei aceasta, pentru a si le mentine, trebuie sa-si exercite cat poate de bine atributiile in casa ischomah nu-i fagaduieste la inceput sotiei nici "fidelitate sexuala", in sensul in care o intelegem noi, nici macar ca nu va trebui niciodata sa se teama ca el va prefera o alta femeie; dar, asa cum o asigura ca activitatea de stapana a casei, aspectul si tinuta ii vor da mai mult fannec decat slujitoarelor, o asigura si ca in acest fel va putea sa ramana in casa si sa-si mentina situatia cea mai inalta pana la batranete O provoaca aluziv, chiar, la un fel de intrecere cu el in buna conduita si in so- 1 EURiP iDE, Medee, v 465 sq 2 id , ion, v 836 sq 1 5 7 lutionarea problemelor casei ; daca ea poate sa castige, nu mai trebuie sa se teama de nici o rivala, nici macar de una mai tanara "Cea mai dulce placere pentru tine va fi atunci cand, aratandu-te mai buna, ma vei face slujitorul tau si, departe de a-ti fi teama ca imbatranind, nu vei mai fi pretuita de mine, eu te voi privi ca pe o tovarasa de cca mai mare nadej de, iar copiii tai ca pe o gospodina destoinica si cu atat mai onorata in casa" 1 • in aceasta etica a casniciei, "fidelitatea" prescrisa sotului este asadar pe de-a-ntregul diferita de exclusivitatea sexuala ceruta sotiei Ea se refera la pastrarea statutului sotiei, a privilegiilor si a intaietatii sale in raport cu alte femei Daca implica si o oarecare reciprocitate de conduita intre barbat si femeie, aceasta este doar in sensul ca fidelitatea masculina ar fi reactia nu atat la comportamentul sexual adecvat al femeii - lucru inteles de la sine - ci a felului in care ea se pricepe sa se poarte in casa si sa conduca gospodaria Asadar, exi sta o reciprocitate, dar si o asimetrie fundamentala, pentru ca cele doua comportamente, desi recurg unul la celalalt, nu se intemeiaza pe aceleasi exigente si nu se confonneaza unor pri ncipii identice Cumpatarea sotului tine de arta de a conduce, de a se conduce si de a calauzi o sotie pe care trebuie s-o pastreze si s-o respecte totodata, fiindca ea este, in raport cu sotul sau, stapana supusa a casei 1 XENOFON, Economique, Vii, 4 1 -42 3 Trei politici ale cumpatarii si alte texte din secolul al iV-lea si inceputul celui de al iii-lea inainte de Christos contin ideea ca legatura matrimoniala cere din partea barbatului cel putin o anumita founa de moderatie sexuala Mai ales trei dintre aceste texte merita retinute: pasajul consacrat de f laton in Legi regulilor si indatoriri lor celor casatoriti; o descriere a lui isocrate asupra felului in care Nicocles isi duce viata de barbat casatorit si un tratat de economi e care i-a fost atribuit lui Aristotel, dar care in mod sigur este redactat de un autor din scoala sa filosofica Textele sunt foarte deosebite intre ele la nivelul intentii lor: primul constituie un sistem de reglementare autoritara a conduitelor in cadrul cetatii ideal e; al doilea defineste stilul de viata personal al unui ari stocrat care se respecta pe sine si isi respecta semenii ; al treilea urmareste sa fixeze o serie de principii utile conducerii casei pentru un barbat oarecare Oricum, ni ci unul nu dezbate, precum Economicul lui Xenofon, modul de existenta caracteristic unui proprietar funciar si, in consecinta, nici sarcinile conduceri i domeniului pe care ar trebu i sa le imparta cu sotia lui in pofida deosebiri lor ce le despart, cele trei texte par sa consolideze si mai clar decat la Xenofon o cerinta similara cu ceea ce s-ar putea numi principiul "dublului monopol sexual"; astfel, ele urmaresc sa limiteze, atat pentru barbat cat si pentru femeie, activitatea sexuala do ar la relatia conj ugala: ca si sotia, sotul apare ca fiind obli gat sa nu caute placerea decat impreuna cu sotia sa, ori cel putin adept al acestei idei Exigenta oarecum simetrica, precum si tendinta de a 1 5 9 considera casatoria un loc nu numai privi legiat, dar chiar exclusiv al relatiei sexuale admisibile din punct de vedere moral Totusi, lectura acestor texte ne arata ca ar fi eronat sa proiectam retrospectiv asupra lor un principiu de "fidelitate sexuala reciproca", asemanator celui care va servi drept osatura j uridico-morala unor forme de mai tarziu ale practicii matrimoniale Aici, indatorirea sau recomandarea facuta sotului de a avea relatiii sexuale doar cu propria-i sotie nu este produsul unui angaj ament personal fata de ea, ci este o reglementare politica deoarece, in cazul legilor platoni ciene impuse cu autoritate, sau ca la lsocrate si PseudoAristotel, omul se impune lui insusi printr-un fel de autolimitare a propriei puteri 1 intr-adevar, in Legile, principiul varstei celei mai potrivite in incheierea casatoriei (pentru barbati intre douazeci si cinci si treizeci de ani), recomandarea ca unnasii sa fie zamisliti in cele mai bune conditii si de a nu avea - valabil pentru ambii soti - relatii in afara casatori ei, toate aceste precepte, asadar, capata nu infatisarea unei morale ac scptate voluntar, ci a unei reglementari constrangatoare; este adev:'rat ca este in repetate randuri evidentiata dificultatea de a legifera in aceasta privinta 1 , precum si preocuparea ca unele recomandari ;a nu capete fonna unui regulament decat in cazul desfranarii sau a􀡣 mei cand majoritatea oamenilor manifesta absenta cumpatarii2 O;􀡤cum, principiile acestei morale sunt intotdeauna direct asociate ·vu necesitatile Statul ui, fara a fi vreodata legate de necesitatile inte 11e ale casei, ale fami liei si ale casniciei : se considera reusita acea cusnicie care se face utila cetati i, si tot in avantaj ul cetatii este ca prngenitura sa fie "cat mai frumoasa si mai reusita posibil"3 Casat0rii in care, urmarindu-se proportii folositoare statului , se evita ca cei bogati sa se insoare cu fete bogate4, controale minutioase car·􀡥 supravegheaza daca tinerele pe- 1 Lois, Vi, 773 c si e 2 ibid , Vi, 785 a 3 lbid" Vi 783 c; cf iV, 72 1 a; Vi, 􀎋·73 b 4 lbid" V i , 773 a-e 1 60 rechi se pregatesc cum se cuvine pentru functia lor procreatoare 1 si sotii respecta prescriptia, sub amenintarea pedepsei, de a nu avea raporturi sexuale decat cu sotia legitima pe tot parcursul varstei optime de procreatie2; toate aceste lucruri, asociate cu structurile caracteristice ale cetatii ideale, sunt destul de indepartate de un stil de cumpatare intemeiat pe urmarirea liber consimtita a moderatiei3 S a remarcam, totusi , ca Platon nu-i acorda legii decat o incredere destul de l imitata cand se pune problema reglementarii conduitei sexuale El nu crede ca legea ar putea avea efectul dorit daca nu se folosesc si alte metode in afara de prescriptii si de sanctiunile care urmaresc controlarea unor pofte atat de violente4 Aici este nevoie de instrumente de persuasiune mai eficiente, iar Platon enumera patru Opinia publica: Platon are in vedere incestul; oare de ce, se intreaba el, individul nu simte nici o dorinta fata de fratii si surorile sale, ori fata de fiii sau fiicele sale, oricat de frumosi ar fi acestia? Raspunsul este ca a tot auzit, de cand se stie, ca aceste acte sunt "urate de zei"; ar trebui, asadar, ca referitor la toate actele sexuale condamnabi le "glasul public unanim" sa fie investit cu un "caracter religios"5 Gloria: Platon da exemplul atletilor care, din dorinta de a-si infrange adversarii in intrecerile sportive, se supun unui regi m de stricta abstinenta, fara sa se atinga nici de femei, nici de baieti pe tot parcursul antrenamentului : victoria asupra dusmanilor interiori, adica a poftelor, este mai frumoasa decat cea castigata impotriva adversarilor6 Onoarea fiintei umane: Platon ofera un exemplu care , , fi adeseori citat mai tarziu; este vorba de animalele care formeaza grupuri, dar fiecare traieste printre semeni 1 !bid , Vi, 7 84 a-c 2 !bid , Vi, 784 d-e 3 A se ret ine ca o data depasita limita de varsta pentru procreatie, "cei ce vor trai in castitate (saphronan kai saphronousa) vor fi cinstiti de cei din j ur, iar cei la lti vor avea parte de o reputatie contrara, ba, mai mult, vor fi dezonorati" (Vi, 784 e ) 4 ibid, Viii, 835 e 5 ibid , Vlll, 8 3 8 a-8 3 8 e 6 !bid, Vlll, 840 a-c 1 6 1 "in abstinenta" fara a se impreuna cu altii; cand ating varsta impreunarii , se separa de restul si fo1meaza perechi care dainuie Remarcam faptul ca acest soi de relatie animala nu este propusa ca un principiu natural universal, ci mai curand ca o provocare de care oamenii ar trebui sa tina cont: oare chemarea aceasta n-ar determina fiintele rationalc sa se dovedeasca "mai virtuoase decat animalele?" ! Pud􀀘area: rarind activitatil e sexuale, ca "ar slabi despotismul poftelor"; fara sa le fie interzise placerile, cetatenii ar trebui "sa invaluie in mister asemenea acte" si sa suporte, daca le fac in vazul semenilor, "o dezonorare", aceasta potrivit unei "obligatii create de obiceiuri si l egi nescri se"2• Legislatia lui Platon postuleaza o exi genta egala atat pentru femeie cat si pentru barbat, deoarece ei trebuie sa aiba un anumit rol intr-un scop comun - cel de parinti ai viitoril or cetateni - si sunt supusi la fel acelorasi legi, care le impun aceleasi restri ctii Trebuie totusi sa remarcam ca aceasta simetrie nu inseamna in nici un caz ca sotii ar fi constransi la "fidelitate sexuala" printr-o legatura personala intrinseca relatiei matiimoniale cc ar constitui un angaj ament reciproc Simetria nu se intemei aza pe o relatie directa si reciproca intre ei, ci pe un element mai presus de ei : principiile si legile carora amandoi trebuie sa li se supuna in egala masura Desigur, ei o fac in mod liber cons imtit, dintr-o convingere interioara, dar aceasta nu imp lica un atasament intre ei; este vorba de respectul fata de lege, sau de preocuparea fata de sine, de reputatie sau de onoare Raportul individului cu sine insusi si cu cetatea, sub forma respectului sau a pudoarei, a onoarei ori a gloriei, si nu raportul cu celalalt este cel care impune constrangerea Este remarcabil faptul ca in formularea legii referitoare la "optiunile iubirii", Platon ne propune doua enuntari posibile Potrivit primeia, ii este interzis oricarui individ sa aiba relati i cu o femeie de familie buna - l ibera ca stare sociala, dar fara a-i fi sotie legitima -, sa procreeze in afara c asatori ei si sa e l imine in trupul barbat i l or "printr-o perversiune a naturii" o "samanta sterila" Cealalta enun- 1 ibid , Viii, 840 d-e 2 !bid , Viii, 84 1 a-b 1 62 tare repeta, sub o forma absoluta, interzicerea iubirilor intre barbati; si postuleaza ca relatiilor extraconj ugale trebuie pedepsite doar in cazul in care nu raman nestiute de "toti, barbati si femei" 1 • Adevarul este ca dubla obligatie de limitare a activitatilor sexuale la casatorie se refera la echilibrul cetatii, la moralitatea publica, la conditiile unei procreatii reusite, si nu la obligatiile reciproce presupuse de relati ile dintre soti 2 Textul lui isocratc, care are forma unei cuvantari a lui Nicocles adresata concetatenilor sai, asociaza in mod limpede consideratiile pe tema cumpatarii si a casatoriei cu exercitarea puterii politice Discursul este ecoul celui adresat de isocrate lui Nicocles, la putina vreme de la urcarea acestuia pe tron: oratorul ii facea atunci tanarului barbat recomandari in privinta comportamentului sau personal si a conducerii cetati i, prescriptii privite ca un tezaur de intelepciune din care trebuia sa se inspire toata viata Discursul lui Nicocles este structurat ca o comunicare a monarhului, care ii invata pc supusii sai ce atitudine trebuie sa aiba in raport cu el Prima parte a textului este menita justificarii acestei puteri: meritele regimului monarhic, drepturile familiei domnitoare si calitatile personale ale suveranului; sunt infatisate apoi obedienta si devotamentul datorate de cetateni conducatorului lor: in virtutea propriilor sale merite, acesta poate cerc supunerea cetatenilor pe care ii conduce Nicocles va oferi o dezvoltare pc larg a calitatilor pc care si le recunoaste: echitatea, dikaiosune, evidenta in administrarea finantelor, a j urisdicti ei penale si in bunele relatii incheiate sau reluate cu alte puteri di n afara cetatii2; unneaza sophrosune, cumpatarea, vazuta exclusiv ca o stapanire a placerilor sexuale Aceasta moderatie o explica prin formele si motivele aflate intr-o relatie directa cu suveranitatea exercitata de el 1 lbid" Viii, 84 1 c-d in prima fonnulare a legii, Platon pare a spune ca un ui barbat casatorit nu-i sunt interzise decat femeile " l ibere" si de "familie buna", oricum, aceasta e traducerea lui Dies in interpretarea lui Robin, legea nu se aplica decat barbatilor liberi si de familie buna 2 !SOCRATE, Nicocles, 3 1 -3 5 1 63 in ultimul rand, vorbeste despre urmasii sai si despre nevoia de a avea un neam fara bastarzi care sa poata pretinde stralucirea unui sange nobil si continuitatea unei genealogii care vine de la zei: "Nu aveam, despre copiii adusi pe lume, aceleasi pareri ca ale celor mai multi dintre regi: nu consideram ca unii sa aiba o origine obscura, iar altii una nobila, iar copii lasati in urma mea sa fie si bastarzi si legitimi; dupa parerea mea, toti trebuie sa aiba aceeasi origine, atat din partea tatalui cat si a mamei, printre muritori pana la Evagoras, tatal meu, printre semizei pana la fiul lui Eac, printre zei pana la Zeus si nici unul dintre unnasii mei nu trebui e sa fie lipsit de o asemenea origine"1 • Un alt motiv de cumpatare pentrn Nicocles este legat de continuitatea si omogenitatea dintre conducerea unui stat si cea a unei case Continuitatea este exprimata in doua feluri : potrivit principiului ca toate asocierile (koinaniai) incheiate cu semenul tau trebuie respectate; Nicocles nu vrea sa fie ca acei barbati care respecta alte angaj amente, dar nu si pe cele facute cu sotii le lor, cu care, totusi, au facut o asociere pe viata (koinania pan tos ton biou) : daca se presupune ca nu trebuie sa induri neplaceri din partea sotiei, nu trebuie sa-i provoci nici ei suferinta pentru implinirea placerilor tale; un suveran drept sa fie drept si cu propria-i sotie2 Exista continuitate si izomorfism si intre oranduiala din casa monarhului si ordinea in guvernarea publica: "Suveranii huni trebuie sa se straduie pentru ca spiritul de annonie si intelegere sa fie pretutindeni prezent, nu numai in statele pe care le conduc, ci si in propria lor casa, precum si pe pamanturile lor; intreaga aceasta infaptuire necesita stapanire de sine si dreptate"3 Relatia dintre cumpatare si putere, despre care Nicocles vorbeste pe parcursul intregului text, este considerata in special ca o relatie esentiala intre stapanirea de sine, potrivit principiului formulat inca din primul discurs, cel destinat lui Nicocles : "Exercita- ti autoritatea asupra ta (arche sautou) cat si asupra altora si gandeste-te ca pentm un rege comportarea cea mai vrednica este sa i ibid , 42 2 lbid , 40 3 lbid , 4 1 1 64 nu devina sclavul nici unei placeri si sa le porunceasca poftelor sale si mai mult decat compatriotilor"1 • Nicocles incepe prin a demonstra ca detine stapanirea de sine ca o conditie morala pentru a-i domina pe altii Contrar altor suverani, el nu a profitat de privilegiul puterii sale pentru a lua cu forta femei si copii; si-a adus aminte cati barbati tin la sotiile si la copiii lor si cate crize politice si razvratiri pornisera de la asemenea abuzuri de putere2; asadar, a fost cat se poate de atent sa nu i se poata reprosa acest lucru: din ziua in care a capatat puterea suprema, n-a mai avut nici o relatie fizica "cu altcineva decat cu sotia sa"3 El are, totusi, ratiuni mai pozitive de a fi cumpatat Mai intai, doreste sa fie pentru concetatenii sai o pilda, dar de la ei nu se asteapta sa aiba o fidelitate sexuala asemanatoare cu a sa; aparent, nu intentioneaza sa faca din exemplul sau o regula generala; cumpatarea moravurilor sale sa fie perceputa ca un indemn general la virtute si o pilda impotriva delasarii, care este intotdeauna daunatoare pentru un stat4 Acest principiu de analogie globala intre moravurile principelui si cele ale poporului este enuntat in discursul catre Nicocles: "Ofera propria ta moderatie drept pilda celorlalti, tinand minte tot timpul ca mora 'U rile (ethos) unui popm se aseamana cu cele ale conducatorului sau Vei avea o proba a autoritatii tale regale cand vei vedea ca supusii tai au capatat o mai mare indestulare si moravuri mr i civilizate (enpareterous kai saphronesterous gignomenous) datorita activitatii tale (epimeleia)"5 • Nicocles nu se limiteaza la a determina poporul sau sa-i semene; el vrea, fara ca aceasta sa para o contradictie, sa se diferentieze de ceilalti, de elita si chiar de cei mai virtuosi Aceasta insearm1a, in acelasi timp, fonnula morala a exemplului (a fi un model pentru toti, ajungand cel mai bun dintre cei 1 Nicocles, 29 2 Nicocles, 3 6 Despre aceasta tema destul de frecventa, vezi Ari;;totel, Politique, V, 1 3 1 1 a-b isocrate evidentiaza totusi toleranta poporului fata de conducatorii care-si satisfac placerile pretutindeni, dar stapanesc cu dreptate (ibid , 3 7) 3 !bid" 3 6 4 lbid , 3 7 5 Nicocles, 3 1 1 65 mai buni), dar si formula politica a competitiei pentru puterea personala intr-o aristocratie, precum si un temei trainic al domniei intelepte si cumpatate (a fi inzestrat, in ochii poporului, cu mai mul l[1 virtute decat cei virtuosi): "Am observat ca cei mai multi dintre barbati sunt stapani pe faptele lor, dar ca cei mai buni se lasa infranti de dorintele starnite in ci de baieti si de femei Am vrut sfi demonstrez ca sunt in stare de fermitate si menirea mea era s-o impun nu numai multimii, ci si celor mandri de vi1tutea lor"1 • Trebuie sa fie bine inteles, totusi, ca aceasta virtute, avand ro l de pilda si evidentiind o superioritate, nu-si extrage valoarea pol i tica din simplul fapt c a este un comportament onorabil din perspectiva tuturor De fapt, ea le indica supusilor fonna de relatie pc care principele o arc cu sine insusi: este un clement politic important, fiindca relatia cu sinele nuanteaza si regleaza exercitarc􀑽1 puterii principelui asupra celorlalti Aceasta relatie este importanta in sine, prin ecoul vizibil prin care se manifesta si prin suportul rational care o garanteaza De aceea, Nicocles spune ca a sa sophrosune a fost privita de toti ca o incercare; exista, cu adevarat, circumstante si varste la care nu este greu sa arati ca poti fi drept s i ca te poti dispensa de avere sau de placeri, dar a aj unge la putere in plina tinerete si a da dovada de cumpatare este o incercare care it i subliniaza calitatile2 Mai mult decat atat, arata ca virtutea nu este 0 calitate a firii sale, ci este datorata ratiuni i (logismos): el nu se comporta adecvat in virtutea circumstantelor sau a hazardului3, c i intr-un mod voluntar si consecvent Moderatia principelui, incercata in cea mai primej dioasa dintre situatii, serveste astfel la incheierea unui fel de pact intre cannuitm si supusi : i se supun lui, celui care este stapan pe sine Li se poate cere obedienta daca virtutea principelui este garantata; el e capabil sa modereze puterea exercitata asupra altora prin controlul instituit asupra sa Asa se si incheie pasaj ul in care Nicocles, incheind discursul despre el, ofera un argument spre a-si convinge supusi i 1 Nicocles, 3 9 2 ibid , 45 3 ibid , 47 1 66 sa i se supuna: "Am insistat atat asupra mea [ ] pentru ca voi sa nu mai aveti nici un motiv de a nu-mi implini de bunavoi e si cu sarg sfaturile si recomandarile pe care vi le voi adresa"' Relatia principelui cu sine si modul in care se instituie ca subiect moral constituie o piesa insemnata in edificiul politic; austeritatea este o parte a sa si contribuie la durabilitatea sa Principele, si el, trebuie sa practice o asceza si s-o exercite asupra sa: ,,in definitiv, nu exista atlet pentru care intarirea corpului sa fie o indatorire la fel de mare ca aceea de intarire a sufletului pentru un suveran, fiindca recompensa oferita de j ocuri nu inseamna nimic pe langa aceea pentru care voi, principii, luptati zi de zi"2• 3 in ce priveste Econonzicul atribuit lui Aristotel, se stie cc probleme de datare ridica Textul format din ca11ilc i si ii este recunoscut intr-un mod destul de general ca "important" - fie ca a fost realizat dupa note de un discipol apropiat lui Aristotel, fie ca e opera uneia dintre primele generatii de peripateticieni Oricum, pentru moment, ne vom lipsi de pa1ica a iil-·a, sau cel putin de textul latin, vizibil mult mai tarziu, considerat ca o "versiune" sau o "adaptare" a cartii a treia, "pierduta" Mai scurta si infinit mai putin bogata decat scrierea lui Xenofon, cartea i se prezinta ca o reflectie asupra miei (techne) economici; e destinata a stabili, in cadrul gospodariei, indrumari privind "achizitia" si "valorificarea􀑾' (ktesasthai, chresasthai  Textul se prezinta ca o arta de a guverna, mai putin lucruril e, cat oamenii; aceasta, confo1m unui principiu fonnulat in alta parte de Aristotel si anume ca in Economicul se arata un interes mai mare persoanelor decat bunurilor neinsutletite4; de fapt, tratatul consacra cele mai insemnate prevederi (fara a lasa, ca la Xenofon, un spatiu prea marc telmologiei culturilor) indator• ir ilor de conducere, de supraveghere si de control E un ma- i fbid , 47 2 Catre Nicocles, 1 1 Tema virtutii particul are a suveran ului, ca problema poli3t ica, ar merita ea singura un' studiu P S EUDO-ARiSTOTE L, Economique, i, 1 , 1 , 1 3 43 a 4 ARiSTOTEL, Politique, i, 1 3 , 1 2 5 q-b 1 67 nual al stapanului care, in primul rand, trebuie "sa aiba grij a" (epimelein) de sotia sa1 • Aceasta scriere pune in miscare aproape aceleasi valori ca si tratatul lui Xenofon: elogiul agriculturii (spre deosebire de meseriile mestesugaresti, este capabila sa fonneze indivizi "virili"); recunoasterea caracterului sau absolut necesar si de baza, conform naturii si valorii sale constitutive pentru cetate2 Multe elemente, insa, poarta si amprenta lui Aristotel, indeosebi staruinta asupra inradacinarii naturale a relatiei matrimoniale si specificitatea fonnei sale in societatea umana intovarasirea (koinania) barbatului cu femeia este infatisata de autor drept ceva care exista "prin natura" si in privinta careia vom afla pilde si in viata animalelor: "Uniunea lor corespunde unei necesitati absolute"3 Teza este recurenta la Aristotel, fie ca o regasim in Politica, unde aceasta necesitate este direct legata de procreatie4, sau in Etica n icomah ica, unde omul este prezentat ca o fi inta in mod natural "syndyastica" ce merita sa traiasca in cuplu5 Autorul Economicului considera despre koinania ca are trasaturi specifice, care la speciile de animale nu se intalnesc: nu pentru ca ia animale nu ar exista fom1e de asociere care merg dincolo de simpla impreunare pentru inmultirc6, ci pentru ca, la oameni, scopul legaturii dintre barbat si femeie nu intereseaza doar fiinta", - potrivit unei specificari importante la Aristotel - dar si "multumirea de sine", satisfactia (einai, eu cinai) La oameni, existenta cuplului pennitc, de-a lungul intregii vi eti, intr-ajutorarea; cat despre progenitura, ea nu asigura doar supravietuirea speciei, ci serveste "propriul interes al parintilor", deoarece "atinsi de slabiciunea batranetii, grija pe care au aratat-o cand erau in putere unor fiinte slabe si neajutorate le este intoarsa de catre acestea, care au deve- 1 PSEUDO-ARi STOTE L, Economique, i, 3, 1 , 1 3 43 b 2 !bid" i, 2, 1 -3 , 1 3 43 a-b 3 lbid" i, 3 , 1 , 1 3 43 b 4 Aristotel, Politique, i , 2, 1 2 52 a 5 Aristotel, Ethique a Nicomaque, Viii, 1 2 , 7' 1 1 62 a 6 PSEUDO-ARiSTOTEL, Economique, i , 3 , l , 1 3 43 b 1 68 nit puternice" 1 • Pentru acest plus de trai mai bun a lasat natura barbatul si femeia asa cum sunt; in scopul vietii comune "a oranduit ea cele doua sexe" Primul este puternic, al doilea prudent si temator; unul aduce bunurile acasa, celalalt vegheaza asupra lor; unul le asigura hrana copiilor, celalalt ii creste si le formeaza caracterul intr-un fel, natura a programat economia gospodariei si atributiile fiecaruia dintre soti Autorul mai adauga, plecand de la principiile ari stotelice, schema unei descrieri traditionale, in privinta careia Xenofon daduse mai inainte un exemplu imediat dupa aceasta analiza a complementaritatilor firesti, autorul Econom icului incepe sa discute despre problema comportamentului sexual Este un pasaj scurt, eliptic si merita sa fie reprodus aici in intregime: "Prima datorie este de a nu faptui nici o nedreptate, astfel nici tu insuti nu vei indura vreuna Spre aceasta trebuie sa tinda morala comuna: femeia sa nu aiba a suferi nedreptatea, caci ca este in casa, asa cum spun pitagoricienii, ca o persoana tolerata si luata din caminul sau Ar fi o nedreptate din partea sotului fata de ea sa aiba legaturi nelegitime (thuraze sounousiai)"2 • Nu ne surprinde deloc faptul ca nu se aminteste nimic despre comportamentul femeii; regulile sunt binecunoscute si, oricum, aici este vorba de un manual al stapanului: comp01iamentul lui este cel adus in discutie Remarcam ca nu se pomeneste nimic - ca si la Xenofon - despre cum ar trebui sa fie conduita sexuala a sotului fata de sotie, despre indeplinirea indatoririlor de sot, sau despre consemnele de pudoare Esentialul, insa, este in alta parte De retinut este in primul rand ca textul situeaza foarte limpede chestiunea relatiilor sexuale in cadrul general al relatiilor de echitate dintre soti Care sunt aceste relatii? C􀑿 forma trebuie sa aiba ele? in ciuda a ceea ce afirn1a textul, ceva mai inainte, asupra necesitatii de a se determina genul de "relatie" (homilia) dintre barbat si femeie, in Economic nu se aminteste nimic despre forma sa generala si principiul sau in alte texte, indeosebi in Etica nicomahica si Politica, Aristotel ofera un raspuns la aceasta chestiune cand i ibid , i, 3, 3, 1 343 b 2 PSEUDO-ARiSTOTEL, Economique, i, 4, 1 , l 344 a 1 69 dezbate natura politica a legaturii conjugale - adica tipul de autoritate exercitata Pentru el, intre barbat si femeie relatia este, in mod evident, de inegalitate, fiindca rolul barbatului este de a conduce femeia (daca din felurite motive l ucmrile s-ar intampla invers, ar fi "impotriva naturii") ' Cu toate acestea, este necesar sa se opereze distinctie intre aceasta inegalitate si altele trei: cea care diferentiaza stapanul de sclava (sotia este o fiinta libera), cea care deosebeste tatal de copii (ca face posibila o autoritate de tip regal) si cea care-i diferentiaza, intr-o cetate, pe cetatenii care comanda de cei comandati Daca autoritatea sotului asupra sotiei este mai limitata decat in cadml primelor doua relatii, ea nu arc caracterul de provizorat din relatia "politica" in sensul strict al tcnnenului, adica din relatia dintre cetatenii liberi ai unui stat; intr-o organizare libera, cetatenii comanda si sunt comandati pe rand, in timp ce in casa, barbatul isi pastreaza superioritatea tot timput2 inegalitate intre fiinte libere, dar definitiva si intemeiata pe o diferenta de natura in acest sens, forma politica a relatiei dintre soti va fi aristocratia: o guvernare in care intotdeauna domina cel mai bun, dar in care fiecare isi capata partea sa de autoritate, rolul si functiile, potrivit meritelor si valorii sale Asa cum se spune in Etica nicomahica, "puterea sotului exercitata asupra sotiei are un caracter aristocratic; este proportionala cu indemanarea (kat 'axian) cu care-si exercita sotul autoritatea in domeniile unde trebuie ca barbatul sa" porunceasca"; aceasta antreneaza efectul, ca in orice guvernare aristocratica, ca sotiei sa-i revina partea pentru care este competenta (daca ar voi sa faca totul singur, barbatul si-ar transforma puterea intr-o "oligarhie")3 Raportarea la sotie se instituie astfel ca o problema de echitate direct asociata cu natura "politica" a relatiei matrimoniale intre tata si fiu, se afirma in Marea morala, raportul nu poate fi de egalitate, mai ales daca fiul inca n-a devenit independent, deoarece el nu este decat "o parte din tatal sau"; nici intre stapan si servitori nu poate fi vorba de egalitate, cu conditia sa fie inteleasa 1 ARiSTOTEL, Politique, i, 1 2 , 1 2 59 b 2 ARiSTOTE L, Politique, l, 1 2, 1 2 59 b 3 ARiSTOTE L, Ethique a Nicomaque, Vii, 1 0, 1 1 5 2 a 1 70 ca o j ustitie "interna si in exclusivitate economica" N u la fel stau lucrurile in cazul femeii: ea este si va fi intotdeauna inferioara barbatului, iar egalitatea care trebuie sa existe in casnicie intre parteneri nu poate fi aceeasi care se instituie intre cetateni ; totusi, data fiind asemanarea dintre ei, barbatul si femeia trebuie sa se afle intr-un raport mult apropiat de echitatea politica1 • in fragmentul din Economicul unde este vorba de comportamentul sexual al sotului, se pare ca autorul se refera la o forma de justitie complet diferita; evocand o afinnatie pitagoreica, el afirma ca "in cas a femeia este ca o persoana tolerata si luata din caminul sau" Totusi, considerand lucrurile cu mai multa atentie, observam ca referirea la statutul "tolerat" - si in genere la faptul ca femeia este nascuta in alt c amin si ca in casa sotului s au nu este "la ea acasa" - nu e menita sa defineasca tipul de raporturi existente, in maj oritatea cazurilor, intre un barbat si sotia lui Acestea, in fonna lor pozitiva si in confonnitate cu dreptatea bazata pe inegalitate, fusesera evocate indirect in pasajul precedent Se poate crede ca autorul, vorbind despre statutul de persoana tolerata, reaminteste ca sotia nu poate cere, fapt presupus chiar de casatorie, fidelitate sexuala sotului sau; exista, insa, in situatia femeii maritate un moti v pentru care sotul ar trebui sa manifeste retinere si limitare; este vorba tocmai de pozitia sa de vulnerabilitate care o supune vointei sotului, ca tolerata luata din casa u nde s-a nascut in ce priveste natura faptelor nedrepte, nu este deloc usor sa fie definite, dupa textul din Economicul Sunt thuraze sunousiai, "frecventari in afara casei" Cuvantul sunousiai poate avea sensul de impreunare sexuala, dar si de "legatura", de "frecventare" Daca ar fi sa-i dam un sens strict, cuvantul ar insemna orice act sexual faptuit "in afara casei" care s-ar constitui fata de sotie ca o nedreptate: pretentie care pare destul de putin credibila intr-un text aducand mult cu morala curenta Daca, in schimb, cuvantului sunousia i se da intelesul mai general de "relatie", este limpede de ce ar decurge din aceasta o nedreptate in exercitarea unei puteri care tre- 1 A R iSTOTEL, Grande morale, i, 3 1 , 1 8 1 7 1 buie sa-i dea fiecaruia, dupa merit, valoarea si statutul sau: o legatura in afara casatoriei, un concubinaj si, eventual, copii nelegitimi sunt tot atatea grave nesocotiri ale respectului datorat sotiei; orice, in relatiile sexuale ale sotului, pune in pericol pozitia privilegiata a femeii in conducerea aristocratica a gospodariei, este un mod de a compromite necesara, indispensabila echitate Astfel descifrata, formula din Economicul nu este prea departe, in forta ci concreta, de ceea sugereaza Xenofon cand ischomah ii promitea sotiei sale ca, daca se va comporta bine, sa nu aduca nici o un fel de prejudiciu privilegiilor si statutului sau 1• Trebuie retinut ca temele care apar mai departe sunt foarte apropiate de ideile lui Xenofon: raspunderea sotului in educarea morala a sotiei si considerarea podoabelor (kosmesis) ca o amagire care nu are ce cauta intre soti Dar, in vreme ce Xenofon face din cumpatarea sotului un comportament specific stapanului casei, atent si intelept, textul aristotelic pare ·1 o inscrie in j ocul multiplu al feluritelor forme de j ustitie care trebuie sa ordoneze raporturile oamenilor in societate Ar trebui sa reperam exact comportamentele sexuale ingaduite ori prohibite de autorul Econom icului sotului care este dispus sa aiba o buna conduita Aparent, cumpatarea sa, oricare ar fi fonna ei exacta , nu decurge din legatura personala dintre soti si ca lui nu ii este ceruta cu necesitate, precum i se pretinde sotiei, o stricta fidelitate El atribuie sotiei sale un privilegiu, in contextul unei repartitii inegale a puterii si a functiilor; printr-o atitudine liber consimtita - intemeiata pe interes sau intelepciune - se va pricepe, asa cum se pricepe administratorul unei puteri aristocratice, sa recunoasca ceea ce i se cuvinte fiecaruia Cumpatarea sotului este aici o etica a puterii exercitate, dar ea se reflecta ca una dintre formele echitatii Este un mod formal de a determina raportul dintre soti, precum si locul celor doua calitati ale lor Trebuie sa avem in vedere ca un asemenea mod de considerare a legaturilor conjugale nu 1 Este de remarcat ca iscomah vorbeste despre situatiile de rivalitate starnite de relatiile cu servitoarele din casa Aici relatiile din exterior reprezinta o amenintare 1 72 excludea in nici un fel necesitatea recunoscuta a prieteniei Etica nicomahica are toate aceste elemente - echitatea, inegalitatea, virtutea, forma conducerii aristocratice Cu ajutorul lor Aristotel defineste caracterul specific al prieteniei sotului fata de sotie, acea ph ilia "pe care o aflam in conducerea aristocratica Ea este pe masura calitatii; cel mai bun poseda superioritatea privilegiilor si, de altfel, fiecare capata din ea ceea ii este potrivit La fel este si caracterul cchitatii" 1 • Mai departe, Aristotel adauga: "A cerceta care trebuie sa fie comportamentul sotului fata de sotie, si in general acela a prietenului fata de prieten, inseamna in mod evident a cerceta cum sunt respectate regulile echitatii"2 * Aflam, asadar, in gandirea greaca din perioada clasica a Antichitatii, clementele unei morale a casatoriei care pare a cere din partea ambilor soti acelasi soi de renuntare la orice activitate sexuala in afara legaturii matrimoniale Unii cred ca regula unei practici sexuale doar conjugale, impusa femeii, in principiu, prin statutul sau si legile cetatii si ale familiei, este aplicabila si barbatilor; oricum, aceasta este lectia care pare a fi concluzia Economicului lui Xenofon si a textului redactat de Pseudo-Aristotel, sau a unor pasaj e din Platon si isocrate Acestea pot aparea ca izolate in contextul unei societati in care nici legile, nici traditiile nu presupu- i ARiSTOTEL, Ethique a Nicomaque, Viii, l l ,4, l 1 6 1 a 2 Jbid , V ll l , 1 2 , 8, 1 1 62 a Despre raporturile dintre philia si casatorie la Aristotel, cf J -Ci Fraisse, Philia, la notion d 'amitie sur la philosophie an tique (Paris, 1 974) De remarcat ca in cetatea ideala, descrisa de Aristotel in Politica, relatiile dint􀎉e soti sunt caracterizate intr-un mod destul de apropiat de cel al lui Platon indatorirea de a procrea va inceta cand parintii sunt prea in varsta: ,,in anii care-au mai ramas de trait, nu vor mai avea loc ' raporturi sexuale decat din ratiuni clare de sanatate sau din vreo alta cauza asemanatoare; in ce priveste relatiile "sotului cu o alta femeie, sau ale sotiei cu un alt barbat", ele vor fi considerante ca dezonorante (me kalon), iar aceasta fara exceptie cat timp dureaza casatoria si se cheama sot si sotie " Greseala care, din ratiuni usor de inteles, va avea unnari legale - a timia daca e infaptuita "in perioada cand poate avea loc procreatia" (Politica, Vii i, 1 6, 1 1 3 5 a- 1 3 36 b) 1 73 neau asemenea exigente Este adevarat Dar nu pare posibil a fi considerate schita unei etici a fidelitatii conjugale reciproce, ca si inceputul unei codificari a casniciei careia crestinismul ii va conferi o forma universala, o valoare imperativa si suportul unui intreg sistem institutional si aceasta din mai multe ratiuni in cetatea platoniciana, in care exista legi unice valabile deopotriva pentru toti, cumpatarea pretinsa sotului nu arc nici aceleasi cauze, nici aceleasi forme precum aceea ceruta de la femeie: acestea din urma decurg direct dintr-o situatie de drept si dintr-o dependenta statutara care o si tueaza pe femeie sub autoritatea sotului; in schimb, prima depinde de o alegere, de dorinta de a conferi vietii sale o anume forma intr-un fel, este o chestiune de stil: barbatul este chemat sa-si modereze comportamentul conform stapanirii pc care vrea s-o exercite asupra lui insusi si asupra altora Astfel ca aceasta austeritate se infatiseaza -cum este cazul la isocrate - sub forma unui rafinament a carui valoare exemplara nu are forma unui principiu universal; de aici rezulta si faptul ca renuntarea la orice relatie in afara celei conjugale nu este explicit formulata de Xenofon, nici chiar de PseudoAristotel, iar la isocratc nu ia infatisarea unui angajament definitiv, ci mai curand a unui act de eroism Mai mult decat atat, fie ca recomandarea este simetrica (la Platon) sau nu, cumpatarea pretinsa sotului nu se articuleaza pe natura caracteristica si pc forma proprie a relatiei conjugale Pentru un barbat casatorit, este bine ca activitatea lui sexuala sa accepte unele restrictii si o oarecare masura Dar este o cerinta impusa de statutul barbatului casatorit, nu de relatia cu sotia: casatorit asa cum a stabilit cetatea platoniciana, potrivit fonnelor detenninate de ea pentru a-i asigura cetatenii de care are nevoie; casatorit si avand, in aceasta calitate, de condus in numele cetatii o casa care sa prospere si sa fie pentru toti o imagine si o garantie a bunei conduceri (Xenofon si isocrate ); casatorit si silit sa aplice, in fonnele inegalitatii proprii casatoriei si naturii femeii, regulile echitatii (Aristotel) Nimic din toate acestea nu presupune absenta sentimentelor personale, a atasamentului, a afectiunii si dorintei de a 1 7 4 se ajuta reciproc Trebuie bine inteles, insa, ca aceasta sophrosune nu este niciodata necesara fata de sotie si in relatia care-i leaga ca indivizi Sotul si-o datoreaza siesi, deoarece situatia de casatorit il situeaza in interiorul unui joc deosebit de obligatii sau exigente in care este vorba de renumele si de bogatia sa, de relatiile cu ceilalti, de prestigiul sau in cetate, de dorinta de a avea o viata buna si frumoasa in acest caz, se poate intelege de ce cumpatarea barbatului si virtutea femeii se pot infatisa ca doua cerinte simultane, ce decurg din felul si fmmele specifice casatoriei, dar chestiunea practicii sexuale ca clement esential al vietii conjugale aproape ca n-a fost ridicata Mai tarziu, relatiile sexuale dintre soti, forma pe care o vor lua, gesturile pcnnise, respectarea pudorii, dar si intensitatea legaturilor manifestata si resimtita, vor fi subiecte importante de meditatie; viata sexuala a sotilor va oferi ocazia, in pastorala crestina, unei codificari de multe ori foarte amanuntita; inca din vremea sa, Plutarh ridicase problema nu doar sub forma relatiilor sexuale, ci si a semnificatiei lor afective; el evidentiase importanta placerii reciproce pentru atasamentul reciproc al sotilor Trasatura caracteristica a acestei noi etici va fi nu numai conse1mml adresat atat femeii, cat si barbatului de a nu avea decat un singur partene1 sexual - partenerul conjugal -, dar si faptul ca activitatea lor sexuala va fi considerata ca un element esential, decisiv si foarte delicat al relatiei lor personale Nimic de acest fel nu apare in gandirea morala a secolului al iV-lea; nu vrem sa spunem prin aceasta ca placerile sexuale erau prea putin semnificative in viata matrimoniala a grecilor si pentru armonia perechii: doar ca este vorba de o alta chestiune Pentru a intelege constituirea conduitei sexuale ca problema morala, trebuie evidentiat ca nu intreg comportamentu] sexual al ambilor soti era examinat in gandirea greaca pornind de la relatia lor personala Ceea ce se intampla intre ei capatau importanta de indata ce venea vorba despre copii; in afara de aceasta, viata lor sexuala impreuna nu facea obiectul meditatiei si al sfaturilor: conditia problematizarii se afla in cumpatarea pe care trebuiau sa o arate, din motive si in fonne potrivite sexului si statutu- 1 75 lui fiecaruia Moderatia nu era o chestiune comuna, din pricina careia sa-si faca griji unul pentru altul Suntem atat departe de pastorala crestina, unde fiecare sot va fi responsabil de castitatea celuilalt, prin aceea ca nu-l va starni sa faptuiasca pacatul trupesc fie prin cerinte prea impudice, fie prin refuzuri prea severe La moralistii greci din perioada clasica, cumpatarea le era recomandata celor doi parteneri ai vietii matrimoniale; dar, la fiecare dintre ei, ea tinea de un mod diferit de raportare la sine Virtutea femeii era corelativul si garantia unei conduite a supunerii; austeritatea masculina tinea de o etica a dominarii care se limiteaza singura iV EROTiCA O relatie incerta Practicarea placerilor in relatia cu tinerii a fost o tema de neliniste pentru gandirea greaca Pare a fi un lucru paradoxal intr-o societate considerata ca "toleranta" fata de ceea ce noi numim "homosexualitate" Dar poate ca nu este prudent sa utilizam aici acesti doi tenneni in realitate, notiunea de homosexualitate este prea putin adecvata pentru a acoperi o experienta, forme de valorificare si un sistem de repere atat de diferite de ale noastre Grecii nu puneau in opozitie, ca doua optiuni exclus ive, ca doua tipuri de comportament radical diferite, dragostea fata de parteneri de propriul sex si cea fata de parteneri de sex opus Liniile de delimitare nu unnau un astfel de criteriu Ceea ce facea diferenta intre un barbat cumpatat si stapan pe sine si unul inrobit placerilor era mult mai important decat ceea ce deosebea intre ele categoriile de placeri carora li se putea deda A fi desfranat insemna a nu putea rezista nici femeilor, nici tinerilor, iar aceasta din unna situatie nu era mai grava decat prima Atunci cand descrie barbatul tiranic, cel care-l lasa pc "tiranul Eros sa-i intre in suflet si sa-i conduca toate actiunile" 1 , Platon il prezinta sub doua aspecte echivalente, unde este subliniat in acelasi fel di spretul fata de indatoririle cele mai importante si aservirea sa la influenta generala a placerii : "Daca se indragosteste de o curtezana, care pentru el este numai o cunostinta noua si deloc neces ara , cum se va purta cu mama lui, pe care a indragit-o de- 1 P LATON, Republique, iX, 573 d 1 79 mult si este de acelasi sange cu el? si daca ii poarta unui baiat frumos o iubire nascuta recent si nefolositoare, cum se va purta cu tatal sau?"1 • Cand i se reproseaza lui Alcibiade ca este desfranat, reprosul nu viza in sine nici relatiile cu femei, nici cele cu barbati ; ci i se reprosa, dupa cum spunea Bion din Borysthenes, faptul ca "in adolescenta ademenea si ii indeparta pe barbati de la sotiile lor, iar ca barbat tanar, pe femei de la sotii lor"2 si reciproc , pentru a se sublini a castitatea unui b arbat - cum face Platon in privinta lui iccos din Tarent3 - se afirma ca era capab i l sa se abtina la fel de bine si de la baieti si de la femei ; Xenofon crede ca avantaj u l l u i Cyrus, cand se folosea d e eunuci pentru serviciul l a curte, rezida in faptul ca acestia nu puteau aduce prej udicii femeilor sau tinerilor4• Atat de similare pareau aceste doua inclinatii , incat ele puteau foarte bine coexista in acelasi individ Putem vorbi despre o bisexualitate a grecilor? Daca prin asta se intelege ca un grec era in stare, in aceeasi perioada sau alternativ, sa iubeasca un baiat si o fata, ca un b arbat casatorit putea avea paidika (iubiti), ca era ceva comun ca dupa pre ferinte de tinerete vadit "baietesti", sa prefere femeile, se poate spune ca erau "bisexuali" Dar, daca examinam cu atentie modul in care ei concepeau aceasta dubla practica, vom vedea ca nu distingeau doua feluri de "dorinta", "doua impulsuri" di ferite sau rivale, care si-ar fi disputat inima barbatilor Putem sa vorbim despre "bi sexualitate" daca prin aceasta intelegem libera alegere intre cele doua sexe, dar aceasta posibilitate nu se referea in cazul lor la o structura dubla, ambivalenta si "bisexuala" a dorintei Pentru ei, ceea ce-i facea sa doreasca un barbat sau o femeie era pur si simplu inclinatia sadita de natura in inima barbatului pentru " cei frumosi", indiferent carui sex i-ar fi apartinut5• 1 Jbid" iX, 5 74 b-c 2 DiOGENES LAERTiOS, Vie des Phi osophes, iV, 7, 49 3 P LATON, Lois, V l l l, 840 a 4 XENOFON, Cyropedie, Vii, 5 5 in privinta acestui punct, cf K J Dover, Homosexualite grecque, p 86 1 80 Desigur, in discursul lui Pausanias1 aflam o teorie a celor doua iubiri, dintre care una, inspirata de Eros Cerescul, le este adresata tineri lor Nu se face, insa, distinctia intre o dragoste heterosexuala si una homosexuala; Pausanias disociaza intre, pe de o parte ,;iubirea barbatilor obisnuiti" care, indragostiti de femei, ca si de tineri , nu sunt interesati decat de trup, lasandu-se in voia hazardului (to diapraittesthai) si, pe de alta parte, iubirea mai veche, mai nobila si mai rationala care se ataseaza de ceea ce are mai multa vigoare si inteligenta; aici, in mod evident, nu poate fi vorba decat despre sexul masculi n in Banchetul lui Xenofon se arata ca diversitatea alegerii intre fata si baiat nu se refera nicidecum la deosebirea intre doua tendinte sau la antagonismul dintre doua fonne de dorinta La petrecerea data de Callias in cinstea foarte tanarului Autolycos, de care este indragostit, acesta este atat de frumos incat privirile tuturor sunt atrase de el cu puterea "unei flacari ivindu-se in intuneric"; " nu era nimeni , care sa nu-si fi simtit sufletul emotionat de frumusetea sa"2 Printre invitati, multi sunt casatoriti sau logoditi , precum Nikeratos - indragostit de sotia sa, care la randul ei ii purta o mare iubire, dupa j ocul lui Eros si Anteros - sau Critobul, care inca avea varsta potrivita pentru adoratori si iubiti3 ; Critobul isi declama iubirea pentru Clinias, un baiat cunoscut la scoala si, intr-o intrecere comica, isi pune in j oc propri a frumusete contra celei a lui Socrate ; premiu l intrecerii va fi cate un sarut dat de un baiat si de o fata: acestia, sclavii unui siracuzan care-i invatase pe amandoi un dans incantator, plin de gratie si ingeniozitate acrobatica, mai stiau si sa mimeze scenele de dragoste dintre Dionysos si Ari adna Convivii se grabesc sa-l asculte pe Socrate vorbind despre adevarata dragoste pentru tineri si se simt cu totii "exci tati" (aneptoromenoi) vazandu-i pe "Dionysos cel atat de frumos" si "Aridana, cu adevarat incantatoare" sarutandu-se; ascultandu-l e j uramintele, pricep ca tinerii acrobati sunt "indragostiti carora le este, in sfarsit, pem1is ceea ce isi doreau de atata 1 PLATON, Banquet, 1 8 1 , b-d 2 XENOFON, Banquet, i, 9 3 ibid , ii, 3 1 8 1 vreme" 1 • Atatea incitari la dragoste ii predispun pe toti la placere: cand totul se termina, unii se grabesc sa se intoarca la sotiile lor, in vreme ce Cal lias si Socrate se duc sa se intalneasca cu frumosul Autolycos La aceasta petrecere, unde s-au bucurat impreuna de frumusetea unei fete sau de fannecul unor baieti , barbati de toate varstele au fost coplesiti de dorinta sau de iubire profunda pe care o vor cauta unii la femei, altii la adolescenti in mod cert, inclinatia pentru baieti sau fete era usor recunoscuta ca o trasatura de caracter, barbatii putand fi clasificati dupa aceasta2 ; o chestiune de gust care putea da nastere la glume, dar nu o chestiune de tipologie in care ar fi fost vorba de insasi natura indivi dului, de sinceritatea dorintei sau de legitimitatea fireasca a predispozitiei sale Era de neconceput acceptarea ideii a doua tipuri distincte de pofta sexuala, existand in indivizi diferiti sau infruntandu-se in aceeasi fiinta; mai curand, se considera ca exista doua moduri de a te bucura de placere, dintre care unul li se potri vea mai bine unora, sau se potrivea mai bine anumitor momente ale existentei Practicarea iubiri i baieti lor si celei a femeilor nu erau concepute ca niste categorii de clasificare in care sa fie distribuiti indivizi i; barbatul cu inclinatii pentru paidika nu se considera prin experienta lui ca un "altul" in raport cu cei interesati de femei Cat despre notiuni le de "toleranta" sau de "intoleranta", si acestea ar fi insuficiente pentru a reda complexitatea fenomenul ui iubirea tinerilor era o practica "libera"; nu numai permi sa de legi, dar si acceptata de opinia publica (in afara unor imprej urari exceptionale) Mai mult, isi afla un suport serios in felurite instituti i (militare ori pedagogice) isi a fl a garantiile religioase i n rituri s i serbari , cand in sprij inul sau erau invocate puterile divine pentru a o apara3 in sfarsit, era o practica valorizata cultural printr-o intreaga literatura care ii inchina imnuri si o gandire care-i consolida perfectiunea Toate acestea intr-o comb inatie cu atitudini total opuse: dispretul fata de tinerii prea frivoli sau prea interesati, de- i lbid , iX, 5-6 2 3 Cf XENOFO'N , Anabase, Vii, 4, 7 , Cf F B UFFiERE, Eros adolescent, pp 90-9 1 1 82 precierea barbatilor efeminati, tinta a ironiilor lui Aristofan si a altor atacuri 1 , blamarea unor comportari rusinoase, precum cea a lui Cinedes care, potrivit lui Callicles, cu toata indrazneala si vorbirea sa deschisa, era dovada vie ca placerea nu este buna si nici onorabila2 Aparent, desi acceptata, desi comuna, aceasta practica a iubirii baietilor era inconj urata de aprecieri diverse si traversata de un j oc de valorizari si devalorizari suficient de complexe pentrn a face ca morala ce guverna o complexitate binecunoscuta pe atunci sa fie dificil de desci frat; cel putin asa reiese dintr-un pasaj al discursului in care Pausanias arata cat de greu este de aflat daca in cetatea Atenei oamenii sunt deschisi sau ostili unei asemenea forme de dragoste Pe de o parte, este admisa intr-o asemenea masura - ba chiar i se atribuie o valoare atat de mare - incat la unii indragostiti sunt pretuite niste atitudini estimate, in alte cazuri, drept nesabuinte sau indecente: rugaminti, implorari, urmariri inversunate si tot soiul de j uraminte false Pe de alta parte, este evidenta preocuparea parintilor de a-si protej a fiii de incurcaturi in cererile adresate pedagogi lor de a-i feri sa-si auda colegii vorbind intre ei despre astfel de relatii3 Niste scheme lineare sau simpliste nu ne-ar ingadui sa intelegem atentia speciala acordata, in secolul al iV-lea inainte de Christos, dragostei fata de baieti Vom incerca sa enuntam problema in alti termeni decat cei de "toleranta" fata de "homosexualitate" in loc sa aflam in ce masura a fost aceasta libera in Grecia antica (ca si cum ar fi vorba de o experienta, ea insasi invarianta, repartizata uniform sub mecanismele de represiune care in timp isi schimba forma), ar fi mai bine sa ne punem intrebarea cum si sub ce fo1ma placerea resimtita in rel atiile intre barbati s-a transformat 1 Cum ar fi Clisthene din Aclzarnienii sau Agathon din Thesmophoriile lui Aristofan 2 P LATON , Gorgias, 494 e: "Socrate: viata desfranatilor (ho ton kinaidon bios) nu e ea oare ingrozitoare, rusinoasa si nevrednica? Ai cuteza sa afinni ca acesti oameni sunt feric iti, daca au din belsug tot ce-si doresc? - Callicles : Nu ti-e rusine, Socrate, sa vorbesti despre asemenea subiecte?" 3 P LATO N , Banquet, l 82a- l 8 3 d 1 8 3 intr-o problema; cum a fost considerata, ce intrebari anume a ridicat si in ce fel a fost luata in discutie; in definitiv, de ce a devenit obiectul unei preocupari morale speciale si atat de intense, incat s-a trezit investita cu importanta, inj onctiuni , cerinte, reguli, recomandari si indemnuri numeroase, insistente si in acelasi timp bizare, din moment ce era o practica raspandita, din moment ce legile n-o condamnau, iar acceptarea ei era in general recunoscuta? Exprimate foarte schematic, lucruri le ar sta in felul urmator: in zilele noastre, tindem sa credem ca satisfacerea placerii intre doi parteneri de acelasi sex tine de o dorinta cu o structura aparte; dar recunoastem - daca suntem "toleranti" - ca aceasta nu este un motiv pentru a fi blamata, cu atat mai putin pentru a fi supusa unei legislatii diferite de cea comuna noua, tuturor intrebarea noastra porneste de la singularitatea unei dorinte cc nu se orienteaza catre celalalt sex, dar totodata afirmam ca acestui tip de relatie nu trebuie sa i se acorde nici cea mai mica impmianta si nici un statut aparte Or, se pare ca, la greci, lucruril e stateau cu totul altfel: ei credeau ca aceeasi dorinta se orienta spre tot ceea cc era dezirabil fi e ca obiectul dorintei era baiat sau fata - sub rezerva ca pofta era mai nobila daca era concentrata asupra a ceea cc este mai frumos si mai onorabil, dar si ca dorinta trebuia sa genereze un comportament deosebit daca se manifesta intr-o relatie dintre doi indivizi de sex masculin Grecii nu-si imaginau ca un barbat trebuie sa aiba o "altfel de fire" pentru a iubi un barbat; admiteau, totusi, ca placerilor procurate astfel trebuie sa li se dea o alta forma de morala decat aceea legata de iubirea unei femei in acest gen de relatie, placerile nu vadeau, la cei care le experimentau, o natura ciudata, doar ca practicarea lor necesita o stili stica proprie Este o realitate ca iubirile masculine au facut, in cultura greaca, obiectul unei adevarate efervescente de gandire, de meditatie si de discutii privind fonnele sub care se puteau prezenta sau valorea ce li se putea atribui N-ar fi de aj uns sa fie vazuta in acest interes numai transpunerea imediata si spontana a unei practi ci libere, exprimate in mod natural, ca si cum ar fi suficient ca un comportament sa nu fie interzis pentru ca el sa se constituie ca domeniu de an- 1 84 cheta sau focar de preocupari teoretice si morale Dar ar fi la fel de inexact sa vedem in aceste texte doar o incercare de a masca iubirea fata de tineri printr-o j ustificare onorabila; aceasta implica o serie de condamnari sau de deprecieri care, de fapt, au aparut mult mai tarziu Ar trebui sa aflam mai curand cum si de ce aceasta practica a prilej uit o problematizare deosebit de complexa S-a pastrat putin din ceea ce au scri s filosofii greci despre dragoste in general si despre aceasta in special O concluzie desprinsa de aici nu poate fi decat destul de incerta, deoarece nu a aj uns pana la noi decat un numar redus de texte; aproape toate tin de traditia socrati co-platoniciana, in vreme ce lucrari precum cele amintite de Diogenes Laertios, ale lui Antisthenes, Diogene Cinicul, Aristotel, Theofrast, Zenon, Chrysippos sau Crantor nu s-au pastrat Totusi, 'prin intermediul discursurilor mai mult sau mai putin ironice relatate de Platon, putem avea o idee despre ce era vorba in acele reflectii si discutii despre iubire 1 Trebuie sa notam, in primul rand, ca reflectiile filosofice si morale pc tema iubirii dintre barbati nu acopera intregul domeniu posibil Se acorda atentie in speci􀡠l acelui gen de relatie "privilegiata" - focar de probleme si dificultati, obiect al unei preocupari speciale : este vorba de relatia care presupune o diferenta de varsta intre parteneri si, in corelatie cu aceasta, o anumita diferenta de statut Nu relatia dintre doi adulti dej a maturi, sau doi baietandri desteapta interesul si este dezbatuta, ci relatia stabilita intre doi barbati (nimic nu-i impi edica sa fie amandoi tineri si destul de apropiati ca varsta) apreciati ca apai1inand unor clase de varsta distincte, din care unul, inca foarte tanar, nu si-a tenninat studiile si nu a atins un statut definitiv 1 • Existenta acestui decalaj care mar- 1 Daca textele discuta adeseori di ferenta de varsta si de statut, sa retinem ca recomandarile privitoare la varsta ideala a parteneri lor sunt in mod frecvent variabile (cf F Buffiera, op cit" pp 605 -607) Mai mult, apar personaje care au rolul de indragostit fata de unii si de iubit fata de altii: asa ar fi Critobul, din Banc zetul lui Xenofon, care isi canta iubirea pentru Clinias, un tanar ca si el, cunoscut la scoala (despre acesti do i baieti si mica diferenta de varsta di ntre ei, v P laton Euthydeme, 27 1 b) 1 85 cheaza relatia, ii preocupa pe filosofi si moralisti Dar nu trebuie ca in virtutea acestei atentii aparte sa desprindem concluzii pripite nici asupra comportamentului sexual al grecilor, nici asupra specificitatii gusturilor lor (desi numeroase elemente de cultura sugereaza ca adolescentul era in acelasi timp indicat si recunoscut ca un obiect erotic foarte pretios) Oricum, sa nu ne inchipuim ca doar acest tip de relatie era practicat; exista multe referiri la iubiri masculine care nu se incadrau in acest tipar si nu comportau acea "diferenta de varsta" intre parteneri La fel, ar fi inexact sa presupunem ca alte forme de relatii practicate nu erau bine vazute si ca erau sistematic apreciate ca fiind necuvenite Relatiile dintre adolescenti erau considerate drept foarte firesti si chiar presupuse de conditia lor 1 • invers, se putea aminti fara dezaprobare iubirea intensa, durabila a unui cuplu de barbati amandoi trecuti de prima tinerete2 Desigur, din ratiuni care vor fi aratate - si care schimba polaritatea, estimata drept necesara, a manifestarii active sau pasive - legatura dintre doi barbati maturi va deveni mai lesne tinta criticii sau ironiei : deoarece pasivi tatea nu este niciodata bine vazuta si devine deosebit de grava cand este vorba de un adult Fie ca sunt acceptate cu usurinta ori sunt suspecte, se observa ca - fapt important pentru moment - aceste relatii nu fac obiectul unei preocupari morale sau al unui interes teoretic considerabil Fara a fi tTecute sub tacere, ele nu intra in domeniul problematizarii active si intense Atentia si preocuparea se indreapta asupra relatiilor care se credeau a fi purtatoare a mai multor mize : raporturile stabilite intre adultul pe deplin format - caruia se considera ca ii revine rolul activ, din punct de vedere social, moral si sexual,- si cel mai tanar, care 􀡡nca nu aj unsese sa aiba un statut definitiv si avea nevoie de aj utor, de indrumare si de sprij in Aceasta diferenta aflata in centrul relatiei o facea, de fapt, valabila si dadea de gandit Dato- 1 in Charmides ( 1 5 3 c), Platon descrie sosirea tanarului um1arit cu privirea de toti - de la adulti si baieti "pana la cei mai t ineri" 2 A fost mult citat exemplul lui Euripide, care-l mai i ubea pe Agathon, aj uns in puterea varste i F B u ffierc (op cit , p 6 1 3 , nota 33) aminteste, refe ritor la acest subiect, o anecdota spusa d e Elian (Histo ires variees, Xlll, 5 ) 1 86 rita ei se valoriza raportul, datorita ei se iveau intrebarile, iar acolo unde nu era evidenta, se incerca aflarea ei Vechilor greci le placea sa vorbeasca despre legatura dintre Achile si Patrocle, pentru a afla pri n ce erau ei diferiti si care dintre ei avea un ascendent asupra celuilalt (in aceasta privinta, textul lui Homer era ambiguu1 ) O relatie masculina nastea o preocupare teoretica si morala atunci cand se intemeia pe o diferenta destul de importanta in j urul pragului de varsta ce separa adolescentul de barbat 2 Se pare ca atenti a data acestui tip deosebit de relatie nu constituise o preocupare numai pentru moralisti sau a filosofi animati de o ingrij orare pedagogica in lumea greaca a acelei epoci se consi dera de obicei ca iubirea pentru tineri este strans asociata cu procesul educatiei si cu invatamantul filosofie Personaj ul lui Socrate ne invita la aceasta refl ectie, la fel ca si portretul care i-a fost facut frecvent in Antichitate in realitate, la aprecierea si conceperea rel atiei dintre barbati si adolescenti contribuia un context foarte larg Gandirea fi losofica care o va prelua ca tema isi are originea, de fapt, in niste practici sociale frecvente, admise si relativ complexe : spre diferenta de alte relatii sexuale sau, in orice caz, mai mult decat ele, cele care unesc barbatul si baiatul, dinco lo de un anumit prag de varsta si de statut care-i separa, faceau obiectul unui soi de ritualizare care le impunea numeroase reguli, le dadea o forma, valoare si interes Chiar mai inainte de a intra in atentia gandirii fi losofice, aceste relatii erau dej a pretextul unui intreg j oc social in j urul lor se nascusera practici "de curtare": desigur, acestea nu aveau complexitatea altor arte ale i ubirii, cum vor fi cele din Evu] Mediu Dar erau cu totul diferite de ritualul desfasurat pentru a obtine, dupa traditii, mana unei fete Aceste practici de curtare detennina un intreg ansamblu de conduite convenite si admise, facand din aceasta relatie un sector supraincarcat din punct de vedere 1 in textul lui Homer, unul avea avantajul originii, iar celalalt pe al varstei; unul forta, celalalt forta gandirii (iliada , Xl, 786) Despre discutia privind rolul fiecaruia, cf Platon, Banchetul, 1 80 a-b; Eschines, Contre Timarque, 1 43 1 8 7 cultural si moral ; aceste practici - documentate de K J Dover 1 in urma studierii a numeroase texte - fixeaza comportamentul reciproc si strategi ile corespunzatoare respectate de cei doi parteneri pentru a da atasamentului lor o forma "frumoasa" din punct de vedere estetic si valabila din punct de vedere moral Ele stabilesc rolurile de erast si de eromen Unul are initiativa si infaptuieste, ceea ce ii confera drepturi si indatoriri; el trebuie sa-si arate pasiunea, dar si s-o potoleasca, sa faca daruri si favoruri celuilalt; are anumite functii fata de iubit; toate acestea ii dau dreptul la rasplata Celalalt, cel iubit si curtat, trebuie sa evite sa cedeze prea devreme sau sa accepte prea multe omagii diferite, ori sa-si daruiasca farmecele fara nici o ratiune si din interes, fara sa cunoasca valoarea partenerului; tot astfel, se cuvine sa-si manifeste recunostinta pentru tot ce face pentru el iubitul sau Prin el insusi, acest mod de curtare demonstreaza ca relatia sexuala dintre barbat si adolescent "nu mergea de la sine"; trebuia sa fie nonnata de conventii, de reguli de comportare, de procedee, de un intreg j oc al amanarilor si al obstacolelor menite a amana implinirea iubirii si de a o integra intr-o serie de activitati conexe Asta inseamna ca acest tip de relatii, perfect acceptat, nu era "indiferent" A vedea in precautiile de care sunt inconjurate si in atentia care li se acorda doar dovada ca era o iubire libera, inseamna a omite esentialul, a nega deosebirea dintre acest comportament sexual si toate celelalte care nu reclamau deloc o supraveghere a modului in care se desfasurau Este limpede ca relatiile de placere dintre barbati si adolescenti reprezentau dej a in societate o problema delicata si un punct atat de nevralgic incat era imposibil sa nu existe o preocupare fata de comp01iamentul lor deopotriva 3 Se remarca, insa, o diferenta considerabila fata de celaialt focar de interes, cel pc care il reprezenta viata matrimoniala intre barbati si baieti avem de a face cu un j oc "deschis", cel putin pana la un punct Deschis "sub raport spatial" in Economic si in arta gospodariei era vorba de o structura spatiala binara, unde locul celor doi soti era distinct (exteriorul 1 K J DOVER, Homosexualite grecque, pp 1 04- 1 1 6 1 8 8 pentru sot, interiorul pentru sotie, domeniul barbatilor de o parte, cel al femeilor de cealalta) Cu adolescentul, jocul are loc intr-un spatiu iJlUlt diferit: unul comun, cel putin in momentul cand copilul ajungea la o anumita varsta - cel al strazii si al locurilor de adunare, cu cateva puncte strategice importante (cum ar fi gimnaziul); dar si unul unde fiecare se misca liber1 , astfel fel incat baiatul trebuia urmarit, pandit pe unde trece, acostat in locul unde se afla; necesitatea de a alerga prin gimnaziu, de a-l urmari si de a asuda impreuna cu el la exercitii pentru care nu mai ai varsta potrivita; toate acestea au fost mereu o tema de lamentare ironica din partea indragostitilor Jocul este deschis mai ales prin faptul ca asupra baiatului - doar daca nu cumva este nascut dintr-o familie de sclavi - nu se poate exercita nici o putere statutara; el este liber sa aleaga, sa accepte sau􀑷a refuze, sa aiba inclinatii si sa ia hotarari Pentru a capata de la el ceea ce are dreptul sa nu acorde, barbatul trebuie sa fie in stare sa-l convinga; cine vrea sa fie preferat altora trebuie sa-si infranga rivalii , daca acestia exista, si sa se distinga prin prestigiu, calitati sau cadouri; decizia finala, insa, este a baiatului: in acest joc nici unul nu este sigur de victorie Or, tocmai in aceasta incertitudine rezida interesul j ocuiui Nici o marturie nu este mai elocventa decat lamentarea lui Hieron, tiranul, asa cum o infatiseaza Xenofon2 A fi tiran, explica el, nu-ti creeaza nici un avantaj nici in relatia cu sotia, nici in cea cu baiatul Un tiran nu-si poate alege sotia decat dintr-o famiiie inferioara, pierzand astfel toate foloasele de a fi unit cu o familie "mai bogata si mai puternica decat el" in privinta baiatului - Hieron este indragostit de Dailochus faptul de a poseda o putere despotica determina aite piedici; favorurile dorite atat de mult de Hieron trebuie acordate de bunavGi􀑸; daca "i le-ar rapi cu forta", n-ar mai simti nici o placere "si nu si-ar face 1 in scoli, libertatea aceasta era supravegheata si ingradita Cf celor amintite de Eschines in impotriva lui Timarhos, re feritor la scoli si la precautiile pe care trebuia sa le ia conducatorul scolii (9- 1 O) Despre locurile de intalnire, v F Buffiere, op cit , pp 5 6 1 sq 2 XENO FON, Hieron , i 1 8 9 decat rau siesi" A lua ceva de la dusman contra vointei lui este cea mai mare dintre placeri; pentru favorurile adolescentilor, insa, cele mai dulci sunt cele daruite de bunavoie Ce placere, de exemplu, "sa schimbi priviri cu un prieten care-ti raspunde la fel ! Cat farmec au intrebarile lui ! Cat farmec au raspunsurile ! Chiar micile dispute si neintelegeri sunt pline de dulceata si de atractie Dar a te bucura de un baiat impotriva vointei lui inseamna mai curand piraterie decat dragoste" in privinta casatoriei, dezbaterea placerilor sexuale si a practicarii lor se face plecand de la raportul statutar care ii da barbatului puterea sa conduca sotia, sa-i conduca pe ceilalti, sa administreze averea sau sospodaria; problema esentiala consta in atenuarea exercitarii acestei puteri in privinta relatiei cu baietii, etica placerilor va pune in functiune, datorita diferentei de varsta, strategii delicate care trebuie sa tina cont de libertatea celuilalt, de posibilitatea sa de a refuza si de acordul sau absolut necesar 4 in problematizarea relatiei cu adolescentul, problema timpului este semnificativa, dar este ridicata intr-un mod aparte; ceea ce este important nu mai e, ca in cazul Dieteticii, momentul oportun al actului, nici, precum in Economic, pastrarea continua a unei structuri relationale, ci, mai curand, problema dificila a timpului precar si a trecerii rapide Ea se exprima sub multe forme, dar in special ca o problema de "limita": dupa cat timp va fi apreciat un baiat ca fiind prea varsinic pentru a mai fi un paiiener cuvenit in relatia amoroasa? La ce varsta nu mai e potrivit pentru el sa accepte acest rol si nici pentru curtezanul lui sa i-l impuna? Exista o cazuistica binecunoscuta a semnelor virilitatii care marcheaza un prag, afirmat cu atat mai intangibil cu cat in realitate este adesea trecut, creand astfel celor ce-l depasesc posibilitatea de a fi blamati ; se stie ca aparitia pilozitatii faciale era considerata ca un semn fatidic, iar briciul reteza si firul iubirilor1 • Mentionam si c:i erau blamati nu baietii care acceptau in continuare un rol inadecvat cu virilitatea lor recenta, ci barbatii care-i frecventau2 Stoicii vor fi 1 PLATON, Protagoras, 309 a 2 Cf cri ticile impotriva lui Menon din Xenofon, Anabase, li, 6, 28 1 90 criticati deoarece continuau prea mult relatia cu iubitii lor - pana cand acestia implineau optsprezece ani - dar motivatia lor, o continuare, intr-un fel, a argumentarii lui Pausanias din Banchetul (unde se sustinea ca legea ar trebui sa interzica relatiile cu baieti prea tineri, astfel incat barbatii sa nu se lege prin iubire decat de tineri inzestrati) 1 , indica faptul ca aceasta limita era nu atat o regula universala, cat o tema de dezbatere prilejuind solutii destul de felurite Preocuparea pentru perioada adolescentei si limitele sale a fost, in mod cert, un factor de intensificare a sensibil itatii in fata trupului tanar, in fata frumusetii sale deosebite si a diferitelor semne ale evolutiei sale; infatisarea adolescentina a devenit obiectul unui fel de valorizare culturala foarte persistenta Grecii nici nu ignorau, nici nu uitau faptul ca trupul masculin isi pastra frumusetea mult timp dupa ce fannecul adolescentin trecea; arta statuara clasica e mai mult atasata de trupul adult; in Banchetul lui Xenofon, se aminteste ca la Atena se alegeau cu grij a, ca thallophori, cei mai chipesi barbati varsinici2 in morala sexuala, insa, de obicei, este instituit ca un "bun obiect" al placerii, corpul adolescentin, cu fascinatia pe care o implica el Ar fi injust sa credem ca trasaturile sale erau apreciate in virtutea asemanarii cu frumusetea feminina Ele erau apreciate in sine sau in suprapunerea lor pe insemnele si garantiile unei virilitati in fonnare: forta, rezistenta, ardoarea erau parte a acestei frumuseti; exercitiile, gimnastica, vanatoarea, intrecerile le consolidau, ca o asigurare ca gratia nu se degrada in moliciune si efeminare3 Ambiguitatea feminina, perceputa mai tarziu (dar inca din vremea Antichitatii) ca o trasatura - mai mult decat un motiv secret - a frumusetii adolescentului, era cea impotriva careia, in perioada clasica, baiatul trebuie sa se pazeasca si sa fie pazit Exista la greci o intreaga esteti ca morala a trupului baiatului 1 PLATON, Banquet, 1 8 1 d-e 2 XENOFON, Banquet, iV, 1 7 3 Despre contrastul dintre baiatul viguros si cel molatic, vezi Platon, Phedre, 239 c-d si Rivalii Referitor la valoarea erotica a baiatului viril si despre evo lutia gustu lui spre un fizic mai efeminat, poate chiar in cursul secolului al iV- iea, v K J DOVER, Homosexualite grecque, pp 8 8-94 Oricum, princip iul potrivit caruia farmecul unui baiat este strans asociat cu o feminitate care va pune stapanire pe el va deveni o tema comuna mai tarziu 1 9 1 Ea este revelatoare pentru valoarea sa personala, precum si pentru dragostea ce i se poarta Virilitatea, ca amprenta fizica, trebuie sa fie absenta din ea, dar sa apara totusi, ca forma precoce si fagaduiala: o prefigurare a barbatului care inca nu este barbat Acestei sensibilitati ii sunt asociate si nelinistea in fata transformarilor atat de rapide ale corpului baiatului si apropierea sfarsitului lor, sentimentul ca frumusetea si puterea legitima de a destepta dorinta sunt efemere, spaima, dubla spaima, atat de adesea exprimata: teama indragostitului de a-si vedea iubitul cum isi pierde gratia si a ii: bitului de a vedea cum curtezanii de altadata il ignora Problema ca l·e se ridica in acest caz este o posibila transformare, necesara din ;mnct de vedere moral si folositoare pe plan social, a legaturii amor􀑹"'ase (sortite sa dispara) intr-o relatie de prietenie, de philia Aceast 1 este diferita de relatia de iubire in care isi are originea si din care estt de dorit sa provina; philia este de durata, singurul ei sfarsit este viata 􀑺nsasi si anuleaza asimetriile presupuse de raportul erotic dintre barb 1t si adolescent Una dintre temele recurente in gandirea morala pe te;na acestui gen de relatii este eliberarea de precaritatea lor, care insea􀑻nna inconstanta partenerilor si o consecinta a faptului ca, maturizand,•-se, baiatul isi pierde farmecul; dar aceasta tema este totodata si un prl'cept: nu este bine sa iubesti un baiat care a depasit o anume varsta, sj nici acesta nu se cuvine sa se lase iubit Aceasta situatil poate fi evitata numai daca, in plin avant al iubirii, ar incepe sa ia na stere intre cei doi prietenia, philia: care presupune un mod de vic t 1 si caractere similare, impartasirea gandurilor si a vietii, o bunav r inta reciproca1 • Nasterea si efortul cladirii unei prietenii statornice, din iubire, apare la Xenofon cand face portretul celor doi prieteni care se privesc, discuta, au incredere unul in celalalt, se bucura sau sufera impreuna pentru victorii sau esecuri si au grij a unul de celalalt: "Se comporta intr-un asemenea mod, incat pana la batranete continua sa se iubeasca unul pe altul si sa se bucure de aceasta tandretc"2 1 Definitia philiei, cf J -C i FRAiSSE, op cit 2 XENOFON, Banquet, Vlll, 1 8 Accsi fragment din discursul lui Socrate (Vl ll, 1 3 - 1 8) este speci fic prin nel inistea in fata efemeritatii iubirilor mascul ine si a rolului pe care-l are aici pennanenta prieteniei 1 92 Chestiunea relatiilor cu baietii capata, intr-o maniera foarte generala, infatisarea unei meditatii asupra iubirii De aici nu trebuie sa se traga concluzia ca, la vechii greci, Eros nu putea fi intalnit decat in acest tip de relatii si ca nu ar putea defini relatiile cu femei: Eros poate lega fiinte umane de orice sex; am vazut, la Xenofon, ca Nikeratos si sotia lui erau uniti de Eros si Anteros 1 • Eros nu este in mod necesar "homosexual" s i nici nu apara numai casatoria, iar legatura matrimoniala nu se distinge de relatia cu baietii decat prin faptul ca ar fi incompatibila cu forta iubirii si reciprocitatea sa Distinctia trebuie cautata in alta parte Morala matrimoniala, mai exact etica sexuala a barbatului casatorit, nu necesita, pentru a se forma si a-si fixa regulile, existenta unei relatii de tipul Erosului (chiar daca este foarte probabil ca aceasta sa existe) in schimb, cand e vorba sa se determine cum trebuie sa fie relatia dintre un barbat si un adolescent, pentru a aj unge la forma cea mai frumoasa si mai desavarsita, cand trebuie sa se defineasca practicarea placerilor in interiorul relatiei lor, devine necesara referirea la Eros; problematizarea acestui raport tine de o "Erotica" intre doi soti, statutul legat de casatorie, administrarea oikos-ului, perpetuarea neamului prin descendenti pot constitui principii de conduita, pot detennina regulile si formele cumpatarii pretinse Dar, intre un barbat si un adolescent situati unul fata de celalalt intr-o pozitie de independenta si intre care nu are loc coercitia institutionala, ci un joc deschis (cu preferinte, optiuni, libertate de miscare, rezultat incert), principiul de reglementare a conduitelor trebuie cautat chiar in relatie, in natura pornirii care-i imboldeste unul spre celalalt si in atasamentul care-i leaga unul de altul Deci , dezbaterea va lua aspectul unei meditatii asupra relatiei insesi: chestiune in acelasi timp teoretica, referitoare la iubire, si prescriptiva, referitoare la felul de a iubi De fapt, aceasta arta a iubirii este destinata celor doua personaj e Desigur, femeia si comportamentul ei nu erau cu totul absente din gandirea din Economicul; dar ea nu era inclusa acolo decat in calitate de element complementar al barbatului; era situata in 1 XENOFON, Banquet, Vlll, 3 1 93 puterea lui exclusiva, iar daca el ii respecta privilegiile, acest lucru era posibil doar daca femeia se arata vrednica de acestea; capul familiei trebuia sa se pastreze stapan pe sine, acesta era lucrul cel mai important Baiatul, insa, se poate mentine in rezerva pe care se cuvine s-o manifeste la aceasta varsta; prin refuzurile (temute, dar onorabile) si eventualele sale cedari (dorite, dar usor suspecte) el constituie in fata indragostitului un centru independent Erotica se va desfasura de la un centru la altul ca un fel de elipsa in Economic si in Dietetica cumpatarea voita a barbatului se intemeia esentialmente pe relatia sa cu sine insusi; in Erotica, jocul este mai complex; el presupune stapanirea de sine a indragostitului, dar si capacitatea iubitului de a institui un raport de dominare asupra lui insusi; mai presupune, in sfarsit, o alegere atenta a amandurora, un fel de echilibru intre cele doua cumpatari Se poate chiar sublinia o anumita tendinta de favorizare a punctului de vedere al baiatului ; comp011amentul lui provoaca dezbateri si el primeste recomandari si precepte: mai mult decat orice, importanta era constituirea unei Erotici a obiectului iubit, sau cel putin a obiectului iubit transformat intr-un subiect de conduita morala; astfel aparea ea intr-un text ca elogiul lui Epicrat, atribuit lui Demostene 2 Onoa rea unui adolescent Daca este comparat cu cele doua mari Banchete (ale lui Platon si Xenofon) si cu Phaidros, Eroticos al lui Pseudo-Demostene pare relativ sumar Discurs oficial, este in acelasi timp apologia unui tanar si un indemn adresat acestuia: avea astfel functia traditionala a elogiului - evocata in Banchetul lui Xenofon - "sa-l farmece pc tanar" si "sa-l invete ceea ce trebuie el sa fie"1 • Asadar, elogiu si lectie Dar din banalitatea temelor si a tratarii lor - un fel de platonism cam insipid - se pot detasa cateva trasaturi comune reflectiilor asupra iubirii si felului in care se ridica chestiunea "placerilor" 1 O anumita preocupare anima intregul text Ea este subliniata printr-un vocabular care, in mod constant, se refera la jocul onoarei si al rusinii Pe parcursul discursului se discuta problema lui aischune, acea rusine care este si dezonoare, care isi poate pune pecetea asupra cuiva, dar poate fi si evitata; este vorba de ceea ce este urat si rusinos (aischron), prin opozitie cu ceea cc este e frumos, sau frumos si drept in acelasi timp Se staruie asupra lucrurilor care antreneaza blamul si dispretul (oneidos, epitime), ori dimpotriva, onoreaza si nasc un bun renume (eudoxos, eutimos) De la inceput, indragostitul Epicrat isi afirma intentia: aceea ca apologia sa sa-i aduca iubitului onoare si nu rusine, asa cum se intampla cand laudele sunt aduse de candidati indiscreti2 Reamin- 1 XENOFON, Bunquet, Viii, 1 2 Despre raporturile dintre elogiu si precept, v si A ristotel, Rhetorique, i, 9 2 DEMOSTEN E, Eroticos, l 1 95 teste cu insistenta: este important ca tanarul sa tina minte ca, potrivit familiei din care provine si statutului sau, cea mai mica incalcare a unei chestiuni de onoare poate sa-l acopere de rusine: sa-si aduca aminte pennanent, ca de o pilda, de cei care, foarte atenti fiind, si-au mentinut onoarea nepatata pe tot timpul legaturii lor1 ; trebuie sa fie atent sa "nu-si inj oseasca insusirile naturale" si sa nu dezamageasca asteptarile celor care sunt mandri de el2 Comportamentul tanarului ne apare, asadar, ca un domeniu deosebit de sensibil, cu clasificari intre rusinos si acceptabil, intre onorabil si dezonorabil Aceasta este preocuparea celor care mediteaza asupra tinerilor, asupra iubirii ce li se poarta si asupra conduitei careia acestia trebuie sa li se conformeze Pausanias, in Banchetul lui Platon, vorbind despre diversitatea moravurilor si a traditiiior referitoare la adolescenti, arata ce este vazut ca "rusinos" ori "frumos" in Elida, Sparta, Theba, in ionia sau la barbari si la Atena3 iar Phaidros aminteste principiul vrednic de urmat, in problema iubirii tinerilor, ca si in viata, in general : "De fapiele urate se leaga dezonoarea; de cele frumoase dorinta de cinstire: lipsa lor nu lasa cetatea sa indeplineasca ceva maret si frumos"4 Trebuie remarcat faptul ca aceasta preocupare nu era doar a catorva moralisti severi Comportamentul unui tanar, onoarea sau dezonoarea sa faceau tinta curiozitatii publice; se discuta si se amintea despre asta: ca sa-l desfiinteze pe Timarchos, Eschines nu are nici un scrupul sa nu aminteasca barfele care circuiau pe seama sa cu ani in unna, cand adversarul sau era foarte tanar5 De altfel, in trecere, Eroticos arata cu cata atentie impregnata de suspiciune era inconjurat, in mod firesc, un tanar de apropiatii sai; supravegheat, pandit, i se comentau tinuta si relatiile; imprejurul lui stateau la panda barfitorii; daca manifesta infatuare sau indrazneala imediat se gaseau rauvoitori sa-l i fbid" 5 2 lbid" 5 3 in Retorica lui Aristotel (i, 9 ) s e arata importanta categori ilor kalon si aischron in elogiu 3 PLATON, Banquet, 1 82 a-d 4 Jbid" 1 7 8 d 5 ESCHiN, Contre Timarque, 39-7 3 1 96 calomnieze; acestia se grabeau sa-l critice daca arata fiivolitate1 • Nu putem sa nu ne gandim la situatia tinerelor fete din alte societati, cand varsta estimata a fi cea potrivita pentru casatorie era mai mica pentru femei si cand conduita de dinainte de casatorie constituia pentru ele si familia lor o miza morala si sociala insemnata 2 Pentru baiatul grec, importanta onoarei sale nu are nici o l egatura - cum se intampla mai tarziu in cazul fetei din societatea europeana - cu viitoarea sa casatorie: ea priveste mai curand statutul sau, pozitia pe care urmeaza s-o aiba in cetate Exista, in mod cert, mii de dovezi ca niste tineri cu un renume indoielnic puteau indeplini cele mai inalte functii politice; exista insa si marturii ca acest lucru le putea fi reprosat, fara sa mai punem la socoteala urmarile judiciare considerabile: afacerea Timarchos o demonstreaza destul de bine Autorul lui Eroticos il avertizeaza in mod explicit pe tanarul Epicrat: o parte a viitorului sau, cu rangul virtual in cetate, era in joc chiar in ziua aceea, in functie de modul sau onorabil sau nu de a se comporta; de vreme ce nu intentioneaza sa recurga la primii veniti, cetatea va tine cont de reputatia pc care fiecare si-o dobandeste2; cel care nu va primi un sfat bun va duce toata viata povara vinovata a orbirii sale A fi atent, in frageda tinerete, la propriul comportament, dar si a supraveghea, la o varsta mai inaintata, onoarea celor mai tineri, sunt doua lucruri necesare Varsta adolescentei, la care tanarul este atat de dmit, iar onoarea sa atat de vulnerabila, reprezinta o perioada de incercare: atunci isi dovedeste valoarea, in sensul ca ea se contureaza, se exercita si se masoara Cateva randuri, spre sfarsitul textului, sugereaza caracterul de "test" al comportarii baiatului si al acestei perioade a vietii lui Autorul elogiului, sfatuindu-l pe Epicrat, ii aminteste ca va fi contestat (agan) si ca dezbaterea va fi de dokimasie3: este cuvantul care desemna examenul sau tennenul de acceptare al tinerilor in randul tinerilor efebi, sau al cetatenilor in anumite magistraturi 1 DEMOSTEN E, Eroticos, 1 7- 1 9 2 lbid , 5 5 3 lbid , 5 3 1 9 7 Conduita morala a tanarului isi extrage importanta si atentia acordata de toti, din faptul ca pentru semenii sai este o dovada de apreciere Textul o afirma clar: "Cred ca cetatea noastra te va alege pentru a conduce unul dintre sectoarele sale si cu cat insusirile tale vor fi mai evidente, cu atat mai mult te va considera vrednic de functii importante si cu atat mai repede va voi sa-ti puna la incercare posibilitatile"1 • 3 Ce trebuie, mai exact, sa fi e dovedit? si in privinta carui tip de conduita trebuie sa fie atent Epicrat sa le distinga pe cele onorabile de cele dezonorante? in privinta locurilor comune ale educatiei grecesti : tinuta (a se evita cu grij a rhathumia, moliciunea, care totdeauna este un semn condamnabil), privirile (se poate citi aidos, pudoarea), felul de a vorbi (tanarul nu trebuie sa se refugieze in comoditatea tacerii, ci sa deprinda imbinarea discursurilor serioase cu cele superficiale) si calitatea oamenilor frecventati in sfera conduitei amoroase opereaza in special distinctia dintre onorabil si rusinos Asupra acestui punct trebuie sa notam, in primul rand, ca autorul - textul este o apologie a iubirii, dar si un elogiu adus tanarului - critica opinia potrivit careia onoarea baiatului ar fi ratiunea respingerii sistematice a candidatilor: desigur, unii indragostiti maculeaza relatia in sine (lumainesthai toi pragmati ; dar acestia nu trebuie confundati cu cei ce arata cumpatare Textul nu traseaza o limita de onoare intre tinerii care-si resping pretendentii si aceia care-i accepta Pentru un tanar grec, a fi curtat de indragostiti nu era o dezonoare; ci, mai degraba, un semn evident al calitatilor sale; numarul curtezanilor putea constitui motivul unei mandrii legitime, iar uneori al unei glorii dcsa11e in lauda adresata lui Epicrat, i se sugereaza ca a fi frumos si iubit este un noroc (entucheia  de care trebuie sa te folosesti cum se cade (orth6s chresthm) Acesta este locul asupra caruia insista textul si unde se marcheaza ceea cc s-ar putea numi "punctul de onoare": toate i fbid , 54 2 lbid , 3 3 lbid , 5 1 9 8 acestea (ta pragmata) nu sunt, in sine si in mod absolut, bune sau rele; ele depind de cei ce le practica (para tous chramenous  Valoarea morala este determinata de "uz", potrivit unui principiu recurent in alte texte; in orice caz sunt sintagme foarte asemanatoare de cele din Banchetul: ,,in aceasta privinta, nimic n-are un caracter absolut; fapta, in sine, nu-i nici frumoasa, nici urata; ceea cc o face frumoasa este frumusetea implinirii sale, ceea ce o face urata este uratenia acesteia"2 Daca incercam sa aflam exact cum se face in relatia amoroasa distinctia onoarei, trebuie sa recunoastem ca textul este foarte eliptic Daca discursul arata ceea arc de facut Epicrat pentru a-si exersa trupul si a-si forma curajul, sau pentru a capata cunostintele filosofice necesare, nu afirma nimic despre ceea ce poate fi acceptat ori respins in materie de relatie fizica Un lucru este sigur: nu se refuza orice (tanarul acorda favoruri), dar nici nu se accepta orice; "Nimeni nu se va simti inselat de favoruril e tale daca ele sunt compatibile cu justitia si morala; dar daca ele te acopera de rusine, nimeni nu risca nici sa-si faca sperante macar: atat de mare este libertatea acordata de moderatia ta celor cu intentii bune si la fel de mare descuraj area inspirata indraznetilor"3 Cumpatarea - sophros une - estimata drept o calitate majora a tinerilor, presupune o discriminare in contactele fizice Din text, insa, nu se poate trage concluzia care sunt actele si gesturi le care trebuie sa fie refuzate de onoare Este de remarcat ca in Phaidros, unde tema este mai arriplu dezvoltata, imprecizia este aproape la fel de mare Pe parcursul primelor doua discursuri asupra oportunitatii de a-i ceda celui iubit sau neiubit, precum si in legenda atelajului sufletului cu un cal naravas si unul ascultator, Platon arata ca problema practicii "onorabile" este esentiala; totusi, actele nu sunt desemnate decat prin expresii ca "a placea" sau "a-si acorda favorurile" (charizesthai) , "a infaptui" (diaprattesthai), "a capata cat mai multa placere", "a capata cc doresti" (peith esthai) , "a culege pia- i ibid , 4 2 P LATON, Banquet, 1 8 3 d; si 1 8 l a 3 DEMOSTENE, Eroticos, 20 1 99 ceri" (apolauesthai) Discretie care nu poate lipsi din acest gen de discurs? Bineinteles, deoarece grecilor li s-ar fi parut indecent sa fie rostite pe sleau, intr-un discurs oficial, lucruri care, chiar in cadrul polemicilor ori al pledoariilor, erau amintite doar prin aluzii si sugestii Poate nici nu era nevoie sa se insiste asupra unor diferente cunoscute de toti: fiecare stia ce e onorabil sau rusinos de acceptat pentru un baiat O data cu aparitia Dieteticii si a Economicului, gandirea morala este mai putin inclinata sa defineasca in modul cel mai exact coduri le si lista actelor ingaduite si nepermise si cu atat mai mult sa caracterizeze tipul de atitudine, de raport cu sine, prescris 4 De fapt, textul subliniaza, daca nu formele gestuale admise si limitele fizice peste care nu se putea trece, cel putin principiul general, detenninat in aceasta ordine a lucrurilor, a modului de a fi, de a se comporta Toata apologia lui Epicrat face referire la un context agonistic, unde calitatile si renumele tanarului trebuie sa se afirme prin superioritatea sa asupra celorlalti Sa consideram temele care sunt atat de adesea prezente in discursurile de ocazie: cel laudat este mai presus decat lauda ce i se aduce, iar cuvintele pot sa fie mai putin frumoase decat cel pe care il elogiaza 1 ; baiatul este superior tuturor prin calitatile sale fizice si morale: frumusetea sa este incomparabila, ca si cum zeita Fortuna, reunind intr-o singura faptura insusirile cele mai diverse si mai opuse, ar fi vrut "sa dea un exemplu" tuturor2; nu numai darurile cu care este inzestrat de soarta, ci si conversatia il aseaza in frunte3; dintre exercitiile prin care cineva se poate ilustra, el l-a ales pe cel mai nobil s i mai bine rasplatit4; sufletul i i este pregatit '·'pentru competitia i n ale ambitiei" si, nemultumindu-sa s a se distinga printr-o singurii calitate, el le intruneste "pe toate cele de care un om cu j udecat[1 ar fi stimulat"5 i fbid , 7, 3 3 , 1 6 2 lbid , 8, 1 4 3 ibid , 2 1 4 lbid , 23, 2 5 5 lbid , 30 2 00 Meritul lui Epicrat nu rezida doar in aceasta multime de calitati ce-i ingaduie sa-si indeparteze rivalii si sa-i onoreze pe parintii sai 1 , ci in faptul ca, in raport cu cei din j ur, el isi pastreaza valoarea deosebita; nu se lasa inraurit de nimeni Fiecare doreste sa-l ademeneasca in intimi tatea lui - cuvantul sunetheia are in acelasi timp sensul general de viata impreuna si de raport sexual2 - dar el ii domina atat de mult, are asupra lor un asemenea avantaj , incat pentru toti este o mare placere sa-i fie prieten3 Sa nu cedeze, sa nu se supuna, sa ramana cel mai puterni c, sa invinga admiratorii prin rezistenta, fermitate si cumpatare (sophrosune) : astfel isi afinna tanarul valoarea in domeniul iubirii Este nevoie, oare, avand aceasta indicatie generala, sa ne inchipuim un cod precis, intemeiat pe analogia, atat de fami liara grecilor, dintre pozitiile din campul social (cu distinctia dintre "cei dintai" si restul, conducatorii si supusii, stapanii si slujitorii) si infatisarea relatiilor sexuale (cu pozitiile de dominant si dominat, rolurile activ si pasiv, penetrarea exercitata de barbat si suportata de partener)? A spune ca baiatul nu trebuie sa cedeze, sa se lase invins de altii, sa accepte o pozitie inferi oara, inseamna, fara indoiala, a exclude sau a blama aceste practici sexuale umi litoare pentru baiat prin care el s-ar afla pus intr-o pozitie de inferioritate4• Este, insa, posibil ca principiul onoarei si al "superioritatii" mentinute sa se refere - dincolo de unele prescriptii precise - la un fel de sti l general : nu trebuia (mai ales in perspectiva opiniei publice) ca tanarul sa aiba o comportare "pasiva", sa nu se opuna, lasandu- se dominat, sa cedeze fara lupta, sa devina partener penni siv al voluptatilor altcuiva, sa-si satisfaca capriciile si sa-si ofere trupul cui vrea si cum vrea, din indolenta, din voluptate sau interes Sunt dezonorati cei care il accepta pe primul venit, se afiseaza fara rusine, trec de la unul la altul si ofera totul celui care da mai mult i fbid , 3 1 2 lbid , 1 7 3 lbid" 1 7 4 Despre insemnatatea faptului de a nu fi dominat, precum si rezervele privind sodomia si felatiunea pasive, in relatiile homosexuale, cf K J Dover, Homosexualite grecque, p p 1 2 5- 1 34 20 1 Epicrat nu face si nu va face asa ceva din preocuparea fata de opinia celorlalti, fata de statutul pc care il va atinge sau fata de rel atii le folositoare din viitor 5 Este de ajuns sa amintim in treacat rolul atribuit filosofiei de autorul Eroticos-ului in aceasta supraveghere a onoarei si a intreceri lor de superioritate la care tanarul este provocat ca in fata unor incercari potrivite cu varsta lui Aceasta fi losofie al carei continut nu este nicaieri definit decat prin referire la tema socratica a epimeleia h eautou, "preocuparea fata de sine" 1 si a necesitatii , si ca socratica, de a asocia cunoasterea cu exercitiul (episteme-melete) - nu apare ca un principiu al vechilor greci de a-si schimba modul de viata, nici de abstinenta de la toate placeri le Ea este considerata de Pseudo-Demostenc ca un complement indispensabil al altor probe: "Spune ca este cum nu se poate mai nesabuit, pe de o parte aratand o mare dorinta de a se intrece si de a i esi victorios din multe incercari ca sa-si mareasca profitul, vigoarea fizica si toate avantajele de acest fel, iar pe de alta paite aratand ca nu cauta mij loacele de a-si perfectiona facultatea aflata in fnmtca tuturor"2 Filosofia poate demonstra, cu adevarat, ca poti deveni "mai puternic decat tine insuti", iar atunci cand reusesti acest lucru, aceasta iti ofera, in plus, posibil itatea de a-l transfera si asupra altora Filosofia este prin ca insasi un inceput de stapanire, deoarece numai ca este in stare sa conduca gandirea: "in problemele omenesti gandirea conduce totul iar, la randul ei , fi losofia poate s-o conduca pe aceasta"3 Ea este o paite buna, necesara intelepciunii tanarului; nu pentru a-l abate spre o alta fonna de viata, ci pentru ca-i ingaduie sa exercite stapanirea asupra sa si izbanda asupra celorlalti in j ocul dificil al infruntarilor si in salvarea onoarei Tot textul graviteaza, dupa cum se vede, in j urul problemei dublei superioritati, asupra sinelui si asupra altora, in acea faza delicata cand tineretea si frumusetea baiatului ii ispitesc pe atatia cc 1 Eroticos, 3 9-43 2 lbid" 3 8 1 lbid , 3 7 202 incearca sa se apropie de el in Dietetica era vorba mai ales de stapanirea de sine si de stapanirea vi olentei unui act primej dios; in Economic era luata in di scutie puterea exercitata asupra sinelui in cadrul puterii exercitate asupra femeii in Erotica, din momentul cand aceasta isi apropriaza punctul de vedere al baiatului, problema este de a afla cum isi va putea asigura dominatia fara a le ceda altora Esti in ordine, nu cand ii supui pe altii propriei puteri, ci cand afli cel mai bun mod de a te intrece in putere cu cei lalti, stapanindu-te in primul rand pe tine insuti Ca pentru a corobora acest lucru, o scurta relatare de la mij locul discursului capata valoarea unui simbol Este vorba de ceva obisnuit: descrierea unei intreceri de care Dar mica drama sportiva relatata este in relatie directa cu incercarea publica la care este supus tanarul in fata admiratorilor; Epicrat isi conduce atelajul (referirea la Phaidros nu este fortata); aproape ca este invins, iar carul este pe cale sa fie distrus de atelajul unui rival; multimea, desi in general are o inclinatie catre accidente, il ovationeaza pe erou, in vreme ce el "mai puternic chiar decat atelaj ul, ii infrange pe cei mai inzestrati dintre rivali" 1 • Proza despre Epicrat nu este, desigur, una dintre formele cele mai inalte ale gandirii grecesti despre iubire Dar, cu toata banalitatea sa, evidentiaza une l e aspecte semni ficative referitoare la "problema greaca a baietilor" Tanarul - intre iesirea din copilarie si momentul atingerii statutului viril - reprezinta pentru morala si gandirea greceasca un element delicat si dificil Tineretea si frumusetea sa (la care este firesc ca orice barbat sa fie sensibil prin natura sa), precum si statutul pc care-l va avea (pentru aceasta este dator sa se pregateasca, cu aj utorul si cu garantia mediului din care provine) constituie un punct "strategic", in jurul lui desfasurandu- se un j oc complex; onoarea sa, care depinde partial de felul in care isi va folosi corpul si in functie de care i se va detennina, intr-o oarecare masura, renumele si viitorul, este o miza importanta Pentru el este o incercare care necesita abilitate si exercitiu, iar penhLi altii un motiv de ingrij orare si de preocupare La sfarsitul apologiei, autorul mai spune ca viata tanarului , bios-ul sau, trebuie sa fie o i fbid , 29-J() 203 opera "comuna"; si cum era vorba despre o opera de arta pe cale de a se desavarsi, ii roaga pe toti cunoscutii lui Epicrat sa dea acestei figuri in devenire "cea mai mare stralucire posibila" Mai tarziu, in cultura europeana, fata sau femeia maritata, cu comportamentul, vi11utea, frumu setea si sentimentele lor, vor deveni teme privilegiate ale preocuparii; o noua arta de a le curta, o literatura cu forma esentialmente romanesca, o morala pretentioasa si atenta la integritatea trupului si la durabilitatea angaj amentului matrimonial vor atrage curiozitatea si dorintele Oricare ar fi fost inferioritatea mentinuta a pozitiei lor in fami lie si societate, va avea loc o accentuare, o valorizare a "problemei" femeii Natura sa, comportamentul, sentimentele inspirate sau traite de ea, relatia pcnnis a cu ea vor deveni teme de reflectie, de cunoastere, de analiza, de indrumari in Grecia antica, se pare ca baiatul s-a bucurat de probl ematizarea cea mai activa, mentinand in jurul frumusetii sale fragile, a onoarei trupesti, a intelepciunii si a uceniciei impuse, o intensa preocupare morala Bizareria istorica nu rezida in faptul ca grecii aflau placere in relatiile cu baietii, nici macar faptul ca o admiteau ca legitima, ci in faptul ca acceptarea acestei placeri nu era simpla, ci era prilejul unui intreg esafodaj cultural in termeni schematici , de aici trebuie sa intelegem nu de ce grecilor le placeau baietii, ci de ce aveau o "pederastie", adica de ce au construit in jurul acestei inclinatii o practica a curtarii, o gandire morala si, vom vedea mai departe, un ascetism fi losofie 3 Obiectul placerii Pentru a intelege cum este dezbatuta practicarea aphrodisiei in reflectia asupra iubirii baietilor, trebuie sa reamintim un principiu care nu tine de cultura greaca, dar a capatat o importanta foarte mare si a exercitat o influenta decisiva in aprecieri le morale Este vorba despre pri ncipiul izomorfismului intre raportul sexual si cel social Prin aceasta trebuie inteles ca raportul sexual - conceput ca plecand de la actul-model al penetrarii si de la polaritatea care opune activitatea si pasivitatea - este considerat ca fiind de acelasi tip ca raportul dintre superior si inferior, dominator si dominat, cel care supune si cel care este supus, invingator si invins Practicile placeri i sunt concepute prin intermediul acelorasi categorii ca in sfera rivalitatilor si a ierarhii lor sociale: analogie in structura agonistica, in opozitii si diferentieri, in valorile atribuite rolurilor respective ale partenerilor Plecand de aici , vedem ca in comportamentul sexual exista un rol care este prin excelenta onorabil, valorizat in mod legitim: acela de a fi activ, a domina, a penetra si a-si manifesta astfel superioritatea Din aceasta decurg numeroase urmari referitoare la statutul paitencrilor pasivi Este de la sine inteles ca sclavii sunt la bunul plac al stapanului: conditia lor ii ofera ca pe ni ste obiecte sexuale care nu ridica probleme ; astfel incat legea care interzice violarea sclavilor si a copiilor pricinuieste mirare; pentru a explica aceasta bizarerie, Eschines propune ideea ca astfel s-a dorit a se arata, interzicand- o chiar in privinta sclavi lor, cat de grava era violenta indreptata impotriva copiilor de neam Cat despre pasivitatea femeii, 205 este o um1are a naturii si a conditiei sale; nu trebuie depreciata ca atitudine, deoarece este conforma cu dorinta naturii si cu statutul care-i este impu s in schimb, tot ceea ce l-ar face pe un om liber - mai ales pe un barbat care, prin origine, avere si prestigiu social, ar trebui sa fi e in primele randuri - sa manifeste un comportament sexual care se caracterizeaza prin semne de inferioritate, prin indurarea domi narii, prin aservire acceptata, nu poate fi privit decat ca fiind rusinos : rusinea este cu atat mai mare, daca barbatul devine el insusi obiectul penni siv al placerii altuia Or, intr-un j oc de valori reglementat dupa asemenea principii, pozitia baiatului - a baiatului nascut liber - este dificila B ineinteles, el inca se mai afla intr-o situatie "inferioara", in sensul ca este departe de a se bucura de drepturile si puteri le pe care le va avea cand va atinge deplinatatea statutului sau Totusi, locul lui nu este comparabil nici cu cel al unui sclav, nici cu cel al unei femei Acest lucru este valabil chiar in cadrul gospodariei si al fami liei Un pasaj din Politica lui Aristotel este elocvent Dezbatand relati ile de autoritate si fonnele de conducere proprii fami liei, Aristotel detennina, prin raportare la capul familiei, pozitia sclavului, a femeii si a copilului (de sex barbatesc) A conduce sclavi, spune Aristotel, nu inseaim1a a conduce fiinte libere; a conduce o femeie inseamna a exercita o putere "politica" in care relatiile sunt de permanenta inegalitate; conducerea copiilor se poate spune ca este de tip "regal", deoarece se intemeiaza "pe afectiune si superioritatea varstei" 1 • intr-adevar, sclavul este lipsit de facultatea de a delibera, femeia o are, dar ii lipseste puterea de decizie; in cazul baiatului, singurul neajuns este faptul ca el inca nu a ajuns la gradul de dezvoltare necesar Daca educatia morala a femeilor este importanta deoarece ele constituie jumatate din populatia libera, fonnarea copii lor de sex masculin este si mai importanta: ii priveste pe viitorii cetateni care vor lua parte la guvernarea cetatii2 Este evident ca pozitia baiatului, prin fonna speciala a dependentei sale si prin modul in care 1 ARiSTOTEL, Politique, i, 1 2, 1 2 59 a-b 2 lbid , i, 1 3 , 1 2 60 b 206 trebui e tratat, chiar in spatiul de exercitare a puterii considerabile pe care o poseda capul familiei, sunt inraurite de statutul sau viitor Pana la un punct, la fel se petrec lucrurile si in j ocul relatiilor sexuale Printre diferitele "obiecte" legitimate, baiatul are o pozi tie deosebita Des igur, nu este un obiect interzis; la Atena anumite legi protej eaza copiii liberi (impotriva adulti lor care, macar pentru o vreme, n-au dreptul sa intre in scoli, a sclavilor care-si risca viata daca incearca sa-i corupa si a tatalui sau a tutorelui , daca ii prostitueaza) 1 ; dar nimic nu impiedica si nici nu interzice ca un adolescent fie sa partenerul sexual al unui barbat in vazul tuturor Totusi , in aceasta situatie exi sta un fel de dificultate intrinseca: ceva care ne impi edica sa defi nim limpede si exact in ce consta acest rol in relatia sexuala, care atrage totusi atentia asupra sa si acorda o mare importanta celor ingaduite sau neingaduite Totul pare a fi ceva dezonorant intr-un mod vag, l ipsit de contur si de un punct de hipervalorificare Menirea baiatului este un element unde se intalnesc multe ince11itudini si un interes i ntens in impotriva lui Timarchos, Eschines se foloseste de o lege foarte interesanta prin ca insasi, deoarece include efectele de descali ficare civica si politica pe care le poate atrage un comportament sexual necuvenit al barbatului mai exact "prostituarea" , pentm ca aceasta, in consecinta, ii interzice "sa fi e admis printre cei noua arhonti, sa exercite sacerdotiul si sa aiba functia de avocat public" Barbatul care a practicat prostitutia nu va putea exercita nici o magistratura in cetate sau in afara ei, nici electiva nici obtinuta intamplator Nu va putea avea functiile de trezorier sau de ambasador, nici nu va putea deveni acuzator sau infonnator platit, in cadrul unei ambasade ; in sfarsit, nu-si va putea exprima parerile in fata Consiliului sau a poporului, chiar daca ar fi "cel mai elocvent dintre oratori"2 Legea aceasta face din prostitutia masculina un caz de atimie - de dezonoare publica - care-i atrage ce- 1 V legile citate de Eschin in Contre Timarque, 9- 1 8 2 lbid , 1 9-20 207 tateanului excluderea de la unele responsabilitati 1 • Modul in care Eschines isi conduce pledoaria si in care se straduieste, printr-o expunere pur juridica, sa-si compromita adversarul, ilustreaza foarte bine relatia de incompatibilitate "morala", cat si legala, recunoscuta intre unele atributii sexuale la baieti si unele atributii sociale si politice la adult Argumentatia juridica a lui Eschines porneste de la "comportarea rea" a lui Timarchos, vehiculata de rumori , barfe si marturii, printre care unele elemente constitutive ale prostitutiei sunt prezente (multi parteneri, alegere la intamplare, plata serviciului) , in timp ce altele l ipsesc (nu fusese inregistrat ca prostituat si nu petrecu se mai mult timp intr-o casa) Cand era tanar ,'i frumos, trecuse prin nenumarate maini, nu intotdeauna onorabi le, deoarece traise cu un sclav, fiind vazut si la un desfranat notoriu, inconj urat de cantareti din gura si la titera; primise daruri, se lasase intretinut si fusese de acord cu oxcentricitati le protectorilor sai; il cunoscusera Cidonide, Autoclides, Thersandcs, Migolas, Anticlcs, Pittolacos si Hegesicles Nu · se putea afinna despre el ca traise avand legaturi (hetairekas), ci ca se "prostituase" (peporneumenos) : "oare nu este drept sa dea socoteala pentru aceasta crima cel care se deda unor asemenea practici, fara alegere, cu oricine si pentru bani?"2 Acuzatia se bazeaza pe un registru moral care nu numai ca ingaduie stabilirea delictului , dar compromite in mod global si politic adversarul Poate ca Timarchos n-a fost prostituat profesioni st, dar este cu totul altceva decat un barbat onorabil care nu-si ascunde inclinatia pentru iubiri masculine si are cu baieti liberi relatii onorabile si valoroase pentru tanarul partener: Eschines admite ca impartaseste bucuros acest gen de dragoste il descrie pe Timarchos ca pe cineva care, la vremea tineretii, s-a pus el insusi si s-a aratat tuturor intr-o pozitie inferioara si umilitoare de obiect de placere al altora; si-a dorit acest rol, s-a complacut in el si a profitat de pe urma lui iar lucrul acesta, afirma Eschines in fata auditoriului, 1 K J Dover (Homosexualite grecque, pp 44-45 ) arata ca nu prostitutia era condamnabi la, ci inconvenientele antrenate de ea 2 ESCHiN, Contre Timarque, 5 2 208 este, moral si politic, incompatibil cu responsabilitatile si exercitarea puteri i in cetate Un om infierat de o situatie care in tinerete i-a convenit nu va putea indeplini, fara a destepta indignare, misiunea celui care, superior celorlalti in cetate, le recomanda prieteni, le da sfaturi, ii conduce si ii reprezinta Este greu de acceptat pentrn atenieni - in discursul sau, acest sentiment se stradui este sa-l atate Eschines - autoritatea unui conducator identificat altadata ca obi ect de placere al altora; nu ca n-ar putea fi comandati de un ins carnia- i plac baietii , sau care, in tinerete, fusese iubit de un barbat Aristofan face si el, in comediile sale, apel la acest sentiment; motivul ridi culizarii si al indignarii era faptul ca unii oratori, conducatori ascultati si iubiti, cetateni care incercau sa farmece popornl pentrn a se ridica deasupra lui si a-l stapani, Clcon din Clisthene sau Argynhios, erau dintre cei care se pretasera si inca se mai pretau sa fie obiecte pasive si permisive ale placerii altora Aristofan ironiza democratia ateniana in care, cu cat erai mai predispus spre placeri de acest fel, cu atat aveai mai multe sanse de a fi ascultat de Adunare1 • Tot astfe l, si din aceleasi ratiuni Diogene il lua in deradere pe Demosthene si moravurile lui, el care avea pretentia de a fi carmuitornl (demagogos) popornlui atenian2 ideea este ca, daca in relatiile legate de placeri te comporti ca dominat, nu vei putea avea niciodata realmente intaietatea in activitatea civica si politica Este prea putin imp011ant ce era justificat, in realitate, de satire si critici Prin simpla lor prezenta, ele demostrau clar ca intr-o soci ctare care accepta relatii le sexuale intre barbati , problema era generata de suprapunerea unei etici a superioritatii viri le si a conceperii oricarui rap011 sexual potrivit schemei de penetrare si a dominarii masculine; in consecinta, pe de o parte, "activitatea" si dominarea sunt privite ca niste valori pennanent pozitive, iar pe de alta parte, se considera ca unuia dintre parteneri trebuie sa-i revina pozitia pasiva, dominata si inferioara Daca este foarte firesc ca lu- 1 ARlSTOFA N , Cavaliers, v 428 si um1 ; Assemblee desfemmes, v 1 1 2 si um1 Cf F Buffiere, Eros adolescen t, pp 1 8 5- 1 86 2 D i OGENES LAERTiOS, Vie des Philosophes, Vl, 2, 34 209 crurile sa se petreaca astfel cand e vorba de femeie sau de un sclav, este cu totul altceva cand un barbat are acest rol Asa se explica tacerea asternuta, de fapt, peste re latia dintre adulti, cat si zgomotoasa depreciere a celor ce nu o respectau, manifestandu-si acordul sau, mai precis, preferinta pentru rolul "inferior" in functie de acest lucru s-a concentrat intreaga atentie asupra relatiei dintre barbati si adolescenti, pentru ca doar in cadrul acesteia unul dintre cei doi parteneri , in virtutea tineretii sale si a faptului ca nu atinsese inca un statut viri l, poate fi, pentru un timp cunoscut ca fiind scurt, obiect acceptabil al placerii Daca baiatul, datorita farmecului sau, poate fi o prada unnarita de barbati fara a starni scandal, sa nu uitam ca va veni o zi cand, devenit barbat, isi va exercita puterea si responsabilitatile, nemaiputand sa fi e, in mod evident, obiect al placerii: pana la ce punct ar fi putut el ajunge? De aici ceea ce se poate desemna drept "antinomia adolescentului" in morala greaca a aphrodis iei Pe de o parte, tanarul este recunoscut drept obiect al placeri i, ba chiar unicul onorabil si legitim printre partenerii masculini al barbatului; niciodata nu i se va reprosa cuiva ca iubeste un baiat, ca-l doreste si ca se bucura de el, cu conditia ca legi le si conventi ile sa fie respectate Pe de alta parte, ins a, pentru ca adolescenta se va transforma in viri litate, baiatul nu poate accepta sa se recunoasca drept obiect intr-o relatie intotdeauna considerata sub fonna dominarii: nu poate si nu trebuie sa se identifice cu acest rol N-ar putea fi, de bunavoie, in propriii sai ochi si pentru el insusi, obiect al placerii , in timp ce barbatului ii place sa-l considere in mod firesc astfel in concluzie, a simti voluptatea, a fi subiect al placerii impreuna cu un baiat, nu era o problema pentru greci; dar a fi obiect al placerii si a te recunoaste ca atare insemna pentru baiat o problema maj ora Raportul impus fata de sine pentru a deveni barbat liber, stapan pe sine si capabil sa se ridice deasupra celorlalti, nu putea fi acelasi cu un raport in care el insusi ar fi fost obiect al placerii pentru altul Aceasta inadecvare este moralmente necesara O asemenea dilema poate da seama despre unele trasaturi caracteristice opiniilor despre iubirea pentru baieti 2 1 0 in primul rand, o oscilatie, din punctul nostru de vedere destul de enigmatica, intre caracterul natural si cel "impotriva naturii" al acestui fe] de iubire S-a determinat ca inclinatia pentru baieti este fireasca, la fel ca orice inclinatie spre ceea ce este frumos, si cu toate acestea se spune adesea ca legatura dintre doi barbati sau, mai general, dintre doi indivizi de acelasi sex, este para phusin, contra firii Aici se pot lua in considerare doua opinii care marcheaza doua atitudini: una favorabila si alta ostila Dar insasi posibilitatea acestor doua atitudini este circumscrisa, dupa toate aparentele, faptului ca, daca se admite ca naturala satisfacerea placerii cu un baiat, mai greu de acceptat ca firesc este ceea ce face din baiat un obiect al placerii Astfel incat chiar actului care are loc intre doi barbati i se poate imputa ca este para phusin - deoarece il feminizeaza pe unul dintre parteneri - in vreme ce dorinta fata de frumusete nu este mai putin privita ca fireasca Cinicii nu erau adversarii iubirii pentru baieti, chiar daca ii luau in deradere pe tinerii care, din pasivitate, se l asau sa decada din natura lor si sa devina in acest fel "mai rai decat sunt" 1 • Cat despre Platon, nu trebuie sa presupunem ca, partizan al amorului masculin in tinerete, mai apoi se "cumintise" pana la a-l sanctiona, in ultimel e sale texte, ca pe un raport "contra firii" Amintim ca la inceput, in Legi, atunci cand compara relatia cu femeile ca element firesc si relatia dintre b arbati (sau dintre femei) ca un efect al necumpatarii (akrasia), el intelege prin aceasta chiar actul acuplari i (lasat de natura pentru procreatie) si se gandeste la i nstitutii le care pot favoriza sau pot perverti moravurile cctatenilor2 Tot astfe l , in fragmentul din cartea a Viii-a, unde dezbate necesitatea - si dificultatea elaborarii - unei legi privitoare la relatiile sexuale, argumentele sale se refera la necesi tatea de a "te folosi ca de femei" de barbati si de tineri in impreunarea sexuala (mixis aphrodision): cum ar putea sa-si formeze "un caracter indraznet, viril" (to tes andreias ethos) cel sedus? si cum ar putea avea seducatorul "un spirit de cumpatare"? "Toti vor blama lipsa de tarie a celui care cedeaza 1 DiOGENES LAERTiOS, Vie des Philosophes, Vi, 2, 59 (si 54 si 46) 2 P LATON, Lois, i, 636 b-c 21 i placerilor fara a le putea rezista", iar "celui care incearca sa imite femeile, i se va reprosa infatisarea care cu timpul va ajunge prea asemanatoare cu a acestora" 1 • Neaj unsul de a considera baiatul ca obiect al placerii se traduce astfel printr-o serie de rezerve foarte pronuntate Rezerva in numirea directa si in termeni proprii a rolului baiatului in relatia sexuala: se vor folosi expresii cu totul generale, precum "a face lucrul" (diaprattesthai to pragma , sau va fi desemnat chiar prin imposi bilitatea de a-l numi3, ori - s i acest mod este c e l mai elocvent - se va face apel la termeni ce tine de metafore "agonistice" sau politice -"a ceda", "a te supune" (huperetein), "a-1 servi pe altul" (therapeuein, hupourgein  Exista rezerve si in a admite ca baiatul poate simti placere Aceasta "negare" trebuie inteleasa ca afirmatie ca o astfel de placere n-ar putea exista si ca o prescriptie care spune ca nici nu poate fi simtita in Banchetul lui Xenofon, Socrate, incercand sa explice de ce dragostea, cand depaseste relatiile fizice, se transforma atat de adesea in ura, evoca repulsia starnita de un tanar aflat in relatii (homilein) cu un barbat de varsta inaintata Adauga, insa, imediat, ca principiu general: "De altfel, un baiat nu paiiicipa ca o femeie la voluptatile amoroase ale barbatului, ci ramane spectatorul infometat al inflacararii sale senzuale"5• intre barbat si baiat nu exi sta - nu poate si nu trebuie sa existe - o comunitate de placere Autorul Problemelor n-ar recunoaste aceasta posibil itate decat la indivizi cu dereglari anatomice Nimeni nu este j udecat mai aspru decat baiatul care, prin usurinta cu care se lasa sedus, prin numeroasele sale relatii ori prin tinuta, machiaj , gateli si parfumuri arata ca ii place rolul de mai sus 1 lbid , Vi ii, 836 c-d in Phaidros, infatisarea fizica a relatiei in care barbatul se comporta ca "un animal cu patru labe" este numita "impotriva naturii", 250 e 2 Sau diaprattesthai, cf Phedre, 2 5 6 c 3 XENOFON, Banquet, iV, 1 5 4 XENO FON, Hieron, i si Vi l ; sau Platon, Banquet, 1 84 c-d Vezi K J Dover, Homosexualite grecque, p 62 5 XENO FON, Banquet, Viii, 2 1 2 1 2 Aceasta nu inseamna ca, atunci cand cedeaza, este obligatoriu s-o faca, intr-un anume fel, cu indiferenta Dimpotriva, trebuie sa cedeze daca incearca admiratie sau gratitudine si atasament fata de iubitul sau, sentimente care-l determina sa-i faca pl acere Verbul ch arizesthai este curent utilizat pentru a desemna faptul ca baiatul "accepta" si "raspunde dragostei"1 • Cuvantul subliniaza ca intre intre cel care se lasa iubit si cel care iubeste este vorba de altceva decat o simpla "predare"; tanarul "raspunde iubirii" printr-o acceptare a dorintei si a cererii altcuiva, dar o consimtire care nu este de aceeasi natura Este o reactie, si nu impartasirea unei senzatii Baiatul nu este titularul unei placeri fizice, nu este obligat nici macar sa participe la placerea barbatului; daca cedeaza la momentul oportun, adica nu prea repede si nici contra vointei sale, nu trebuie sa simta decat satisfactia de a oferi placere celuilalt Raportul sexual cu un adolescent necesita din partea ambilor parteneri conduite di ferite Din moment ce baiatul nu se poate identi fica cu rolul pasiv care-i revine va trebui ca el sa refuze, sa se opuna, sa fuga, sa se sustraga2 Mai este necesar, daca in cele din urma este de acord, sa-i puna conditii celui carui a-i cedeaza (valoarea, statutul, vi1iutea sa), precum si sa negocieze avantaj ul pe care il va capata in unna acestei legaturi (rusinos daca este vorba de un profit material , onorabil daca va invata meseria barbatului, va fi aj utat in viitor din punct de vedere social, sau vor ramane prieteni) Aceste avantaj e sunt oferite de indragostit si compl etate de daruri (insemnatatea si valoarea lor variaza in functie de parteneri) Asadar, actul sexual in relatia dintre un barbat si un baiat va fi inclus intr-unj oc de refuzuri, de eschive si de subterfugii care urmaresc sa-l intarzie cat mai mult, dar si intr-un proces de schimburi destinate sa stabileasca in ce moment anume si in ce conditii este oportun sa aiba loc P e scurt, baiatul ofera din amabilitate si nu pentru propria-i placere, si este curtat de paiicner pentru placere, dar pc care n-o poate cere decat in schimbul darurilor, al binefacerilor, al promi siuni lor 1 P LATON, Banquet, 1 84 e 2 lbid , 1 84 a 2 1 3 si al angaj amentelor de o natura cu totul diferita decat "darul" ce i se face De aici rezulta tendinta atat de evidenta in gandirea greaca despre iubirea baietilor: cum sa fie integrat acest raport intr-un ansamblu mai larg si cum sa i se ingaduie a fi preschimbat intr-un alt tip de relatie: una stabila, in care latura fizica sa nu mai aiba nici o importanta, iar cei doi parteneri sa aiba aceleasi sentimente si sa fie amandoi stapani pe aceleasi bunuri? iubirea baieti lor nu poate fi onorabila din punct de vedere moral decat daca prezinta (in virtutea binefacerilor rationale ale indragostitului si amabilitatii cumpatate a celui iubit) elementele constitutive ale unei transformari a acestei iubiri intr-o legatura definitiva si pretioasa: philia Ar fi dificil de crezut ca, numai pentru ca nu interziceau acest gen de relatie, pe greci nu-i preocupau implicati ile sale Dimpotriva: dintre toate tipurile de relatii sexuale, aceasta ii "interesa" cel mai mult, si totul demonstreaza ca facea obiectul atentiei lor intr-o gandire ca a noastra, relatia intre doi indivizi de acelasi sex este problematizata in primul rand din perspectiva subiectului dorintei : ce-l detennina pc un barbat ca dorinta sa sa-si aleaga drept obiect alt barbat? Se stie ca va fi cautat inceputul unui raspuns dinspre o anumita structura a dorintei (de partea ambivalentei sale ori de lipsa ei ) La greci, preocuparea nu se referea la dorinta care putea detennina acest gen de relatie, nici la subiectul acestei dorinte; ingrij orarea lor era orientata spre obiectul placerii sau, mai exact, in masura in care acest obiect va deveni la randul sau stapanul in placerea obtinuta cu altii si in puterea exercitata asupra sinelui in acest punct al problematizarii (cum devine obiectul placerii subiect, stapan al placerilor sale?) isi are originea erotica filosofi ca sau, oricum, gandirea socrati co-platoniciana asupra iubiri i V ADEVaRATA i UBiRE Tot despre Erotica, privita ca arta gandita a iubirii (in special a iubirii baietilor), va fi din nou vorba in acest capitol Dar, de data aceasta, va fi considerata ca un cadru de dezvoltare al celei de-a patra dintre marile teme de austeritate care au traversat morala placerilor pe parcursul istoriei sale in lumea occidentala Dupa relatia individului cu trupul si cu sanatatea sa, dupa relatia cu femeia si cu institutia casatoriei, apoi aceea cu baiatul, cu libertatea si cu virilitatea sa, privite ca motive de dezbatere a activitatii sexuale, avem acum de-a face cu relatia cu adevarul Aici este unul dintre aspectele cele mai importante ale gandirii grecesti referitoare la iubirea baietilor: nu numai ca arata cum, din ratiunile indicate mai inainte, acest fel de iubire reprezenta un punct spinos, care necesita o conduita elaborata si o stilizare destul de delicata in practicarea aphrodisiei, dar ridica problema raporturilor dintre practicarea placerilor si accesul la adevar, sub forma unei interogatii asupra adevaratei iubiri in culturile crestine si modeme, aceleasi intrebari - pe tema adevarului , a iubirii si a placerii - vor fi asociate cu elementele constitutive ale relatiei dintre barbat si femeie: tema virginitatii, a nunti lor spirituale, a sufletului-pereche vor marca foarte curand transferul de la un peisaj esentialmente masculin - ocupat de erast si eromen - spre un altul, unde sunt valorizate figurile feminitatii si relatia intre cele doua sexe 1 • Mult mai tarziu, Faust va fi o ilustrare a felului in care placerea si accesul la cunoastere sunt legate 1 Ceea ce nu inseamna ca figurile iubirii masculine ar fi disparut cu totul Cf J BOSWELL, Christianity, Social Tolerance and Homosexuality 2 1 7 de tema iubirii femeii, a virginitatii, a puritatii, a pacatului originar si a puteri i sale mantuitoare La greci , meditatia asupra legaturilor reciproce dintre accesul la adevar si austeritatea sexuala pare sa se fi dezvoltat mai ales in ceea ce priveste iubirea baietilor Sigur ca trebuie sa se tina cont de faptul ca s-a pastrat putin din ceea ce fusese afirmat si recomandat in mediile pitagoreice ale epocii asupra raporturilor dintre puritate si cunoastere; la fel, si de faptul ca noi nu cunoastem in mod nemij locit tratatele despre iubire scrise de Antisthene, Diogene Cinicul, Aristotel sau Teophrast Ar fi, asadar, o imprudenta din partea noastra sa generalizam trasaturile specifice doctrinei socratico-platoniciene, presupunand ca ea singura ar concentra toate infatisarile pe care le luase filosofia Erosului in Grecia antica Este la fel de adevarat ca foarte mult timp aceasta filosofie a ramas un pol al gandirii, fapt ilustrat de texte ca dialogurile lui Plutarh, iubirile lui Pseudo-Lucian sau discursurile lui Maxim din Tyr Oricum, asa cum se prezenta in Banchetul sau in Phaidros si datorita referintelor la alte modalitati de a vorbi pc larg despre iubire, putem vedea cat de departe este aceasta filosofie a iubirii de erotica obisnuita, care ridica problema bunei conduite reciproce a tanarului si a curtezanului sau si a felului cum ea se poate concilia cu onoarea Mai vedem si cum, intrand foaiie profund in temele frecvente ale eticii placerilor, ridica intrebari a caror importanta va fi foarte marc, mai tarziu, pentru metamorfozarea acestei etici intr-o morala a renuntarii si pentru constituirea unei hermeneutici a dorintei O mare parte din Banchetul si din Phaidros este inchinata "reproducerii" - imitatie sau pastisa - lucrurilor care sunt de obicei spuse in dis􀡘ursurile despre iubire: asa sunt "discursurile-martor" ale lui Phaidros, Pausanias, Eriximah sau Agaton din Banchetul, ori cel al lui Lysias din Phaidros, la fel ca si intaiul contra-discurs ironic propus de Socrate Acestia aduc in actualitate ultimul plan al doctrinei platoniciene, materia prima elaborata si transformata de Platon atunci cand inlocuieste problematica onoarei si a "curtarii", cu aceea a adevarului si a ascezei in aceste discursuri-martor, un element este esential : de-a lungul intregului elogiu al iubirii, al puterii si al divmitatii sale, este recurenta chestiunea acceptarii le- 2 1 8 gaturii : tanarul trebuie sau nu sa cedeze? cui? in ce conditii si cu ce garantii? indragostitul poate sa doreasca pe buna dreptate ca baiatul sa cedeze usor? intrebare specifica unei Erotici gandite ca arta a intrecerii intre curtezan si curtat Aceasta chestiune se infatiseaza sub forma unui principiu absolut general si amuzant tautologic, in primul discurs din Banchetul, la Agaton: "consecinta faptel or urate (aischrois) este rusinea (aischune), urmarea celor frumoase este dorinta de a fi pretuit" 1 ; Pausanias reia principiul imediat, cu mai multa seriozitate, facand deosebirea intre cele doua iubiri , cea "care nu are in vedere decat realizarea actului" si cea care doreste sa aiba, mai presus de toate, o experienta sufleteasca2 Trebui e retinut faptul ca in Phaidros, cele doua discursuri de inceput - continuate, unul intr-o reluare ironica, altul intr-o palinodie * - ridica, fiecare intr-un mod propriu, intrebarea "cui sa cedezi?" iar raspunsul este: celui care nu iubeste sau, in orice caz, nu trebuie cedat celui ce iubeste Aceste prime discursuri fac apel la o tematica comuna: a iubirilor efemere, care se destrama cand iubitul trece de varsta adolescentei si este abandonat3; a relatiilor condamnabile care-l fac pe baiat dependent de amantul sau4, il acopera de rusine in fata tuturor si ii fac sa-si paraseasca familia si relatiile onorabile si folositoare5; a sentimentelor de repulsie si dispret incercate de indragostit chiar fata de favorurile oferite de baiat, sau de ura pc care o poate simti baiatul fata de barbatul imbatranit care-i impune o legatura lipsita de orice placere6; a rolului feminin spre care este imboldit baiatul si a efectelor de subrezire fizica si morala, mmare a acestui gen de rap01iuri7; a 1 P LATON, Banquet, 1 7 8 d Despre discursurile din Banchetul, cf Luc B risson, in Dictionnaire des mythologies 2 Banquet, 1 8 1 b-d * Pal inodia -· poem antic in care autoru l retracta ceea ce spusese intr-un poem anterior (nota trad ) 3 lbid" 1 8 3 d-e; Phedre, 23 1 a-23 3 a 4 P LATON, Banquet, 1 82 a; Phedre, 239 a 5 Phedre, 23 l e-232 a; 239 e-240 a 6 lbid , 240 d 7 !bid" 239 c-d 2 1 9 recompenselor, avantaj elor si servici ilor, adesea impovaratoare pentru indragostit, care cauta sa se sustraga de la acestea, parasindu- si fostul prieten in rusine si singuratate' Toate acestea tin de problematica elementara a placerilor si a practicarii lor in iubirea baietilor Acestor dificultati incearca sa le dea un raspuns conventiile, practicile curtarii si j ocurile reglementate ale iubirii S-ar parea ca discursul lui Aristofan din Banchetul este o exceptie Vorbind despre taierea fiintelor primitive, care starnisera mania zeilor, in doua j umatati (una masculina si alta feminina, sau amandoua de acelasi sex, dupa cum individul originar era fie in intregime masculin ori feminin, fie androgin), aparent depaseste problemele artei curtarii Chestiunea dezbatuta de el este originea iubirii; poate trece drept o apropiere la modul amuzant-ironic - pusa in gura lui Aristofan, vechi adversar al lui Socrate - de tezele lui Platon Nu apar aici indragostiti tanj ind dupa j umatatea pierduta, cautand-o, asa cum sufletele lui Platon pastreaza amintirea si nostalgia patriei lor? Totusi, pentru a ne limita numai la elementele discursului referitoare la iubirea masculina, este clar ca Aristofan incearca sa-i raspunda si la chestiunea consimtamantului Ceea ce confera unicitatea cam scandaloasa a discursului si ironia sa este faptul ca raspunsul e in intregime poziti v Mai mult, el inverseaza, prin relatarea sa mitica, principiul general acceptat al unei asimetrii de varsta, de sentiment, de comportament intre indragostit si iubit instituie intre ei simetrie si egalitate, facandu-i sa se nasca din impartirea in doua a unei fiinte unice; aceeasi placere, aceeasi dorinta ii atrage unul spre altul, erast si eromen; daca de la natura este o j umatate masculina, baiatului ii vor placea barbatii; ii "va face placere" sa "se culce cu barbati" si sa "fie legat de ei" (sumpeplegmenoi  Deci, departe de a arata o natura feminina, el demonstreaza ca nu este decat "actul de identitate" al unei fiinte absolut virile si Platon se amuza sa intoarca, prin Aristofan, reprosul adus de acesta, atat de adesea in comediile sale, oamenilor politici ai Atenei : "o data formarea lor implinita, sunt singurii 1 lbid , 242 a-c 2 P LATON, Banquet, 1 9 1 e 220 barbati cu aspiratii politice" ' in tinerete s-au daruit barbatilor, fiindca-si cautau j umatatea barbateasca; din acelasi motiv, deveniti adulti, vor prefera baietii "Sa iubesti baietii", "sa indragesti indragostitii" (a fi paiderastes si philerastes )2, iata doua laturi versanti ai aceleiasi fiinte Problemei traditionale a consimtamantului, Aristofan ii da un raspuns direct, simplu, cu totul afirmativ, care elimina, in acelasi timp, asimetriile care determina complicarea raporturilor intre barbat si baiat: singura problema a iubirii si a comportamentului nu mai este, in acest caz, decat regasirea j umatatii pierdute Erofrca socratica-platoniciana este cu totul diferita: nu numai in virtutea solutiei propuse, ci , mai ales, pentru ca tinde sa puna problema in cu totul alti tenneni Pentru a afla ce este adevarata iubire, oamenii nu vor mai incerca sa raspunda la intrebarea: pe cine sa iubesti si in ce imprej urari poate fi onorabila iubjrea, atat pentru iubit cat si pentru indragostit? Ori , cel putin, toate aceste intrebari se vor subordona alteia, o intrebare primara, fundamentala: ce este iubirea in insasi fiinta ei? * Pentru a intelege dimensiunea elaborarii platoniciene si a distantei care o desparte de erotica curenta, sa ne amintim cum raspunde Xenofon la aceeasi intrebare; el subliniaza elementele traditionale : opozitia dintre iubirea in care nu se cauta decat placerea amantului si cea in care se dovedeste grij a pentru iubit; necesitatea de a preschimba iubirea trecatoare intr-o prietenie intemeiata pe egalitate, reciproca si trainica3 • in Banchetul si in Amintiri, Xenofon ni-l infatiseaza pe Socrate operand o deosebire riguroasa intre iubirea sufleteasca si cea trupeasca4, blamand-o pe cea din urma, considerand ca adevarata iubire este cea sufleteasca si cautand elementul ce da valoare intregii relatii (sunousia) in pri etenie5, in i fbid , 1 92 a 2 lbid , 1 92 b 3 Despre raspunsul l u i Socrate catre Aristofan, c f Banquet, 2 0 5 e 4 X ENOFON, Banquet, Viii, 1 2 5 Jbid" Viii, 2 5 22 1 philia1 De aici , desprindem concluzia ca nu este suficient ca iubirea sufleteasca sa fie legata de cea trupeasca, ci ea trebuie descatusata de orice atasament fata de dimensiunil e sale fizice (cand iubesti "trup si suflet in acelasi timp", invingator i ese primul, iar trecerea tinereti i face sa treaca si prietenia)2; potrivit lectiei lui Socrate, trebuie sa se evite orice contact, sa se renunte la imbratisari le care pot ridica obstacole in calea sufletului, ba chi ar sa se procedeze in asa fel incat trupul sa nu atinga trupul, sa nu se lase nici "o urma"3 in schimb, relatiile sa se intemeieze pe principiile prieteniei : fapte bune si sprijin, straduinta de a-l face mai bun pe baiatul iubit, afectiune reciproca, legatura stabi lita o data pentru totdeauna4 Sa insemne aceasta ca pentru Xenofon (sau pentru Socrate, care vorbeste) intre doi barbati n-ar putea exista in mod legitim nici un Eros, ci doar un raport de philia? Este un ideal despre 􀡙are Xenofon crede ca putea fi aflat in Sparta lui Lycurg5 Acolo, barbatii indragostiti de trupurile baieti lor erau considerati "netrebnici", in timp ce adultii "onesti" care nu iubeau decat sufletul tinerilor si tinteau doar sa se imprieteneasca cu ei, erau elogiati si stimulati; astfel incat in Sparta "indragostiti i nu erau mai putin reticenti in iub irea lor pentru cop i i , decat tati i fata de fii, ori fratii fata de frati" in Ban chetul, insa, Xenofon ofera o imagine mai putin schematica a acestei repartizari El contureaza o conceptie despre Eros si placerile sale avand drept obi ect insasi pri etenia: din aceasta, din ceea ce poate ea comporta ca viata comuna, atentie reciproca, ca bunavointa a unuia fata de altul, ca sentimente impartasite, Xenofon nu face un lucru care trebuie sa se substituie iubirii sau sa o inlocuiasca, atunci cand vine vremea; amantii trebuie sa se iubeasca: erontes tes ph ilias, spune el cu o sintagma tipica ce ingadui e salvarea Erosului, mentinerea fortei sale, dar fara a-i da drept continut concret decat afectiunea reci - i Jbid ' Viii, 1 3 2 lbid , Viii, 1 4 3 lbid , iV, 26; cf Memorables, i, 3 4 XENO FON, Banquet, Viii, 1 8 5 id , Republique des Lacedemoniens, i i , 1 2- 1 5 222 proca si trainica ce tine de prietenie' Estetica platoniciana este construita cu totul diferit, desi punctul de plecare al judecatii este problem3: dej a cunoscuta a locului pe care-l au in relatia amoroasa componentele aphrodisiei Platon nu repeta intrebarile traditionale decat pentru a demonstra cum din raspunsurile pripite lipseste chestiunea esentiala Primele doua discursuri din Phaidros, cel naiv al lui Lysias si cel ironic al lui Socrate, sustin ca baiatul nu trebuie sa cedeze celui care-l iubeste Asemenea vorbe, observa Socrate, n-ar exprima adevarul : "Nu este adevar intr-o exprimare (ouk estietumos logos) care, admisa fiind prezenta unui indragostit, va pretinde ca baiatul trebuie sa-si ofere favorurile celui pe care nu-l iubeste si asta pentru ca primul este in delir, iar al doilea e stapan pe sine"2 Discursurile de la inceputul Banchetul-ui, cu totul invers si avand grija sa elogieze iubirea, iar nu s-o insulte, afirma ca este frumos sa cedezi, daca o faci asa cum trebuie, unui indragostit plin de merite3, caci aceasta cedare nu are nimic in comun cu nerusinarea sau cu inj osirea si ca, atunci cand este condusa de legea iubirii, "vointa libera se potriveste cu alta vointa libera"4 Aceste discursuri, desi respecta mai mult iubirea, nu sunt mai etumoi decat cele ale lui Lysias si ale criticului sau ironic din Phaidros in raport cu ele, cuvintele Diotimei din Banchetul si marea legenda din Phaidros, rel atata de insusi Socrate, apar ca niste discursuri etumoi: discursuri adevarate si inrudite prin origine cu adevarul exprimat in ce mod? Unde rezida diferenta fata de laudele sau condamnarea de mai inainte? Deosebirea nu sta in aceea ca Diotima sau Socrate ar fi mai rigurosi ori mai severi decat ceilalti interlocutori; nu-i contrazic in virtutea ratiunii ca acestia ar fi prea permisivi si ar atribui trupului si placeril or un loc prea important intr-o iubire ce n-ar trebui sa se adreseze decat sufletelor ii contra- 1 id , Banquet, Vlll, 1 8 2 P LATON, Phedre, 244 a 3 PLATON, Ban quet, 1 84 e; l 85 b 4 fbid , 1 96 C 223 zic pentru ca nu pun problema la fel; prin raportare la j ocul intrebarilor traditionale in dezbaterile despre iubire, ei opereaza anumite transformari si deplasari fundamentale 1 Trecere de la problema conduitei amoroase la intrebarea asupra realitatii iubirii in dezbaterea formulata in alte discursuri, iubirea si framantarea intensa si puternica de care este cuprins indragostitul sunt dinaint 􀡚 stiute; punctul esential al interesului este, in acest caz, de a sti - iu' 1irea "fiind acceptata" ' - cum vor trebui sa se poarte cei doi parte1' eri : cum, sub ce forma, pana unde, cu ajutorul caror mijloace de con 1ingere sau garantii de prietenie va incerca indragostitul sa ajunga "la lucrul dupa care tanj este" si cum, in ce conditii, dupa cata rezis 􀡛nta si in urma caror dovezi de iubire va trebui sa cedeze iubitul Ch-􀡜stiune de conduita pe fondul unei iubiri preexi stente Dar Diotima si Socrate iau in discutie chiar realitatea acestei iubiri, natura si originea sa, in ce consta forta sa si ce o atrage cu atata obstinati e, daca n􀡝1 chi ar nebunie, spre obiectul ei: "ce este iubirea, de ce natura este e'1 si care-i sunt faptele?"2 intrebare ontologica, si nicidecum problema de deontologi e Toti interlocutorii isi orienteaza discursurile 􀡞 pre elogiu sau critica, spre separarea in iubire potrivita si iubire ner ;uvenita, spre detenninarea a ceea ce trebuie sau nu sa fie facut; i1 , tematica obisnuita a unei cercetari despre elaborarea unei arte a cu rtarii, obiectivul principal il fonneaza conduita sau jocul conduitelor reciproce Deocamdata Platon inlatura aceasta chestiune si, dincolo de separarea in bine si rau, ridica problema urmatoare: ce inseamna a iubi3 Enuntata astfel, intrebarea presupune in primul rand o deplasare a obiectului discursului Lui Socrate - de fapt, tuturor autorilor 1 PLATON, Phedre, 244 a 2 P LATON, Banquet, 20 i d 3 Dupa ce Phaidros si-a incheiat discursurile, S ocrate afinna ca in gand irea celui ce vorbeste trebuie sa existe "o 􀎈unoastere a adevarului subiectului despre care va mai avea ce spune" (Phaidros, 259 e) 2 2 4 elogiilor precedente - Diotima ii imputa faptul de a fi cautat esentialul despre iubire in directia elementului "iubit" (ton eromenon); s-au lasat, deci, orbiti de fannecul, frumusetea, perfectiunea tanarului iubit si au atribuit pe nedrept aceste merite iubirii insasi; ea nu si-ar putea manifesta propriul sau adevar decat daca i se pune intrebarea ce este, nu cc iubeste Este necesar ca dezbaterea sa se intoarca de la elementul iubit spre cel care iubeste (to eron) si sa puna intrebari despre el 1 • Asa se va intampla in Phaidros cand, pentru a raspunde primelor doua contraelogi i, Socrate face un lung ocol prin teoria sufletelor Ca o urmare a acestei devi eri , discursul despre iubire va trebui sa se confrunte cu riscul de a nu mai fi un "elogiu" (in forma mixta si confuza a laudei adresata atat iubirii, cat si celui iubit) ; el va critica - intocmai ca in Banchetul - natura "intermediara" a iub irii, dezavantaj ul ce-si pune amprenta asupra ei (deoarece nu poseda lucrurile frumoase pe care le doreste), afinitatea cu mizeria si viclenia, cu ignoranta si cunoasterea din care se naste; va mai aduce obiectii modului cum se imbina in ea uitarea si amintirea spectacolului supraceresc si lungul drum de suferinta ce-o va conduce, pana la mma, la obiectul sau 2 Trecere de la problema onoarei tanarului la cea a dragostei pentru adevar D aca spunem, o data cu Diotiina, ca este preferabil sa ne deturnam privirea de la elementul iubit spre elementul care iubeste, nu inseamna ca nu se mai ridica problema obiectului : dimpotriva, orice cercetare care urmareste aceasta fonnularc fundamentala este menita sa detennine cc anume este iubit, in dragoste Dar din moment ce se vorbeste despre iubire intr-un discurs cc vrea sa-i exprime realitatea, si nu sa laude ceea cc iubeste, problema obiectului va fi pusa in alti tenncni in discutia traditionala, originea cercetarii era chiar obiectul iubiri i : dat fiind ce este si cc trebuie sa fie iubitul -· frumusetea nu numai a trupu lui , ci si a sufletului, educati a, caracterul liber, nobil, i fhid , 204 C 2 2 5 viril, curaj os pe care il va dobandi etc - care este forma onorabila de iubire, pentru el 􀡟i pentru indragostit, care trebuie sa i se arate? Respectul fata de iubit, fata de ce era el in realitate, trebuia sa inspire forma si stilul rezervat al pretentiilor sale in schimb, in intrebarea platoniciana se gaseste ideea ca definirea iubirii conduce la determinarea a ceea ce e in realitate obiectul sau Dincolo de diversele lucruri frumoase de care indragostitii se pot atasa, Diotima ii demonstreaza lui Socrate ca iubirea cauta sa rasadeasca in gandire "frumosul in sine", potrivit naturii, puritatii si "formei sale unice" in Phaidros, Socrate insusi spune ca sufletul, daca are o amintire destul de limpede a celor zarite deasupra cerurilor, daca este condus cu energie si nu se lasa infrant in elanul sau de pofte impure, se va lega de obiectul dorit doar daca acesta poarta in sine, ca reflex si imitare, frumusetea insasi La Platon aflam tema iubirii care trebuie sa fie orientata mai degraba spre sufletul decat spre trupul b aieti lor Nu era nici primul , nici singurul care afirma aceasta A vand consecinte mai mult sau mai putin clare, aceasta era o tema destul de raspandite in discutiile despre iubire, o tema careia Xenofon ii da - atribuindu-i-o lui Socrate - o forma radicala Caracteri stic pentru Platon nu este aceasta distinctie, ci modul in care determina inferioritatea iubirii trupului ideea sa se intemeiaza nu pe demnitatea baiatului iubit si a respectului ce ii este datorat, ci pe ceea ce detennina in fiinta amantului realitatea si infatisarea iubirii sale (dorinta de nemurire, aspiratia catre frumos in toata puritatea sa, amintirea celor zarite deasupra cerurilor), in plus (aici Banchetul ca si Phaidros sunt explicite) Platon nu traseaza o granita clara, definitiva si imposibil de trecut intre iubirea cea rea pentru trup si iubirea cea frumoasa fata de suflet; oricat de lipsita de valoare, oricat de inferioara ar fi raportarea la trup cand este comparata cu impulsul catre frumos, oricat de primej dioasa ar fi cateodata pentru ca poate sa-l deturneze sau sa-l impiedice, ea nu este exclusa cu usurinta, nici condamnata definitiv De la un trup frumos, spre trupuri frumoase, dupa celebra fmmula din Banchetul, apoi spre suflete, iar dupa aceea spre ce este frumos in "indeleiniciri", in "comportare", in "intelepciune", pana ce privirea ajunge la "taramul nemarginit ocu- 226 pat de frumusete" ' , miscarea este continua Phaidros, elogiind curaj ul si perfectiunea sufletelor care n-au cedat, nu le condamna pe cele care,'ducand o viata inchinata mai mult onoarei decat fi losofiei, s-au lasat luate pe nepregatite si, imboldite de patima, au "comis fapta"; fara indoiala, in clipa cand aici, pe pamant, viata li se va tennina si sufletul le va parasi trupul, ei vor fi lipsiti de aripi (contrar acelora care au ramas "stapani pe ei insisi"); nu vor putea aj unge, deci, in inaltul cerurilor, dar nici nu vor fi siliti sa coboare sub pamant; impreuna, cei doi amanti vor calatori dedesubtul cerului , pana ce, la randul lor, "gratie iubirii dintre ei", vor primi aripi2 Pentru Platon, nu excluderea trupului caracterizeaza adevarata iubire; aceasta este, peste aparentele obiectului, raportarea la adevar 3 Trecerea de la problema inegalitatii partenerilor la cea a convergentei iubirii Conform normelor acceptate, se convenise ca Eros-ul pornea de la indragostit; cat despre iubit, el nu putea fi decat erast, supus pasiv al iubirii, in schimb, i se cerea afectiune, un Anteros ! Natura acestui raspuns ridica, insa, o problema: el nu putea fi egal cu provocarea; tanarul trebuia sa devina ecoul dorintei si al placerii amantului , dar si al amabilitatii, serviciilor, solicitudinii si pildei sale; el era silit sa astepte momentul cand ardoarea iubirii inceta sau cand varsta, excluzand impetuozitatea, inlatura primejdiile, pentru ca cei doi prieteni sa fie legati intre ei de o relatie perfect reciproca Daca Eros este raportare la adevar, cei doi nu se vor putea uni decat cu conditia ca cel iubit sa fie impins, si el, spre adevar prin forta aceluiasi Eros in erotica platoniciana, iubitul nu poate rezista in pozitia de obiect, comparativ cu iubirea celuilalt, asteptand pur si simplu sa i se dea, cu titlul de schimb la care are dreptul (pentru ca e iubit), recomandarile care-i sunt necesare si cunostintele la care aspira El trebuie sa devina in mod efectiv subiect in aceasta relatie De aceea, catre sfarsitul celui de-al treilea discurs din i fbid , 2 1 0 C-d 2 Phedre, 256 c-d 2 2 7 Phaidros, are loc rasturnarea prin care se trece de la punctul de vedere al indragostitului la cel al iubitului Socrate a descris drumul, ardoarea, suferintele celui ce iubeste si lupta crancena pe care a purtat-o pentru a-si stapani atelajul iata acum ca vorbeste despre cel iubit: cei din jurul lui il convinsesera, poate, pe baiat ca nu era bine sa cedeze unui curtezan; accepta, totusi, sa-l vada; prezenta acestuia il scoate din fire; simte, la randul sau, o dorinta confuza, sufletul ii prinde aripi 1 inca nu-si da seama spre ce tanjeste cu adevarat, nu-si gaseste cuvintele potrivite; isi "inlantuie cu bratele" curtezanul "si-l saruta"2 Este un moment important: spre deosebire de arta curtarii, "dialectica iubirii" face aici apel la doua gesturi perfect asemanatoare; iubirea este aceeasi, deoarece ea este pentru amandoi gestul care-i conduce spre adevar 4 Trecerea de la virtutea baiatului iubit la iubirea mentorului si la intelepciunea sa in arta curtarii, indragostitul avea initiativa si chiar daca i se cerea sa-si pastreze controlul, se stia ca efortul de a-si stapani pornirile il poate face sa nu se mai controleze Punctul f01ie al rezistentei era onoarea baiatului, demnitatea sa si hotararea impusa de ratiune pentru a rezista Dar din clipa cand Eros se adreseaza adevarului , el este cel mai inaintat pe calea iubirii, cel cu adevarat indragostit de adevarul ce-l va putea indruma in modul cel mai fericit spre celalalt si il va ajuta sa nu se injoseasca cu pia ceri nedemne Cel mai cunoscator in privinta iubirii va fi si cel care detine adevarul; rolul sau va fi sa-l invete pe iubit cum sa-si controleze dorintele si sa ajunga sa fie "mai puternic decat el insusi" in relatia de dragoste apare un personaj nou; cel al calauzitoml ui; el se substituie indragostitului, dar, prin totala stapanire de sine exercitata asupra sa, inverseaza sensul j ocului, inverseaza rolurile, dicteaza renuntarea la aphrodisia si devine, pentm toti tinerii avizi de adevar, obiect al iubirii 1 Phedre, 2 5 5 b-c 2 lbid , 2 5 5 e-2 5 6 a 2 2 8 Acesta este sensul dat in ultimele pagini ale Banchetului desc1ierii relatiilor lui Socrate nu numai cu Alcibiade, ci si cu Channides, fiul lui Glaucon, cu Euthydemos, fiul lui Diocles si cu multi altii 1 • Repartizarea rolurilor este in intregime inversata: tinerii - cei atat de frumosi si de curtati - sunt indragostiti de Socrate; il urmaresc, se straduie sa-l seduca, ar vrea sa le acorde favorurile sale, adica sa le ofere tezaurul intelepciunii lui Ei se afla in pozitie de erast, iar el, batranul cu chipul si trupul urat, in cea de eromen Ceea ce ei ignora, iar alcibiade afla la sfarsitul celebrei "probe", este ca il iubesc pe Socrate deoarece rezista incercarilor lor de seductie; aceasta nu pentm ca el nu ar simti fata de ei iubire sau dorinta, ci pentru ca este animat de forta adevaratei iubiri si fiindca stie sa iubeasca adevarul Diotima ii spusese aceasta mai inainte: dintre toti, el era atotstiutor in materie de iubire De acum inainte, intelepciunea maestrului (si nu onoarea baiatului) isi pune amprenta si pe obiectul adevaratei iubiri si pe principiul care impiedica "cedarea" Socrate, asa cum apare in acest fragment, este investit cu puterile specifice pei:sonaj ului traditional al theios aner: rezistenta fizica, inclinatie spre insensibilitate, capacitatea de a-si neglij a trupul si de a concentra in sine intreaga energie a fiintei sale2 Aceste puteri sunt efective aici, in j ocul cu totul special al Erosului ; ele ii asigura lui Socrate stapanirea de sine si ii confera calitatea de cel mai elogiat obiect al iubirii, camia i se adreseaza tinerii, dar si ca singurul care le poate calauzi iubirea pana la adevar in j ocul amoros, locul infruntarii a diverse incercari de dominare (cea a indragostitului incercand sa puna stapanire pc iubit si cea a acestuia din unna prin rezistenta, reducandu-l pc primul prin aceasta la sclavie), Socrate introduce un alt tip de doininare: aceea exercitata de cel care detine adevarul, privilegiu datorat autoritatii exercitate asupra lui insusi Erotica platoniciana ni se infatiseaza sub trei aspecte Pe de o parte, un mod de gasi solutii la o dificultate inerenta di n cultura greaca, cca a raporturi lor dintre barbati si tineri , si anume pro- 1 PLATON, Banquet, 222 b Despre rapo rturile dintre Socrate si Eros, cf P Hadot, Exercises spirituels et philosophie antique, pp 69-82 2 H JOLY, Le Renversement platonicien, 1 974, pp 6 1 -70 229 blema definirii statutului acestora ca obiecte ale placerii; din acest punct de vedere, raspunsul lui Platon apare mai complex si mai elaborat decat altele; in diverse "discutii" despre iubire, sau, in numele lui Socrate, in textele lui Xen􀑼fon intr-adevar, Platon rezolva complicata problema a obiectului placerii transferand-o de la individul iubit la natura iubirii insasi; structurand relatia de iubire ca pe o relatie cu adevarul, el o imparte in doua si o repartizeaza atat celui iubit cat si indragostitului; rastoarna si rolul tanarului, pentru a face din el un indragostit de detinatorul adevarului Asadar, se poate spune ca raspunde la provocarea lansata de fabula lui Aristofan: i-a dat acesteia un continut real ; a demonstrat cum aceeasi iubire, intr-un acelasi impuls, poate produce la fel de bine paiderastes ca si philerastes inegalitatile, diferentele, rezistentele si retragerile care structureaza, in practica amorului onorabil, relatiile intotdeauna dificile dintre erast si eromen - subiectul activ si obiectul unnarit - nu mai au nici o ratiune de a fi; mai curand, ele se pot dezvolta intr-o alta directie, luand o cu totul alta infatisare si detenninand un alt j oc: cel al progresarii pe calea prin care inteleptul il invata pe baiat ce este intelepciunea Chiar din aceasta se vede ca Erotica platoniciana- aici rezida ce' lalal t profil al sau - introduce in relatia de iubire, ca o chestiune fundamentala, problema adevarului Dar face aceasta intr-o cu totul alta forma decat cea a logos-ului, caruia trebuie sa-i subordoneze poftele in practicarea placerilor Datoria indragostitului (ea ii va ingadui sa-si atinga scopul) este sa recunoasca daca iubirea de care este cuprins e autentica in acest caz, raspunsul la provocarea lui Aristofan il transfonna pe cel dat de acesta: nu jumatatea sa o cauta individul in celalalt, ci adevarul cu care fiinta sa e inrudita in consecinta, efortul etic care i se cere va fi de a descoperi si de a mentine, fara a obosi niciodata, aspiratia spre adevar, suportul ascuns al iubirii sale Se vede cum gandirea platoniciana tinde sa se disocieze de o problematizare curenta care gravita in j urul obiectului si al statutului sau, pentru a inaugura o serie de intrebari asupra iubirii care va gravita in jurul subiectului si al adevarului detinut de el in sfarsit, erotica socratica, asa cum ne-o infatiseaza Platon, ridica intrebari frecvente in discutiile asupra iubirii Dar ea nu urmareste sa stabileasca cea mai buna conduita, in care s-ar cumpani re- 230 zistenta suficient de indelungata a celui iubit si avantaj ele suficient de valoroase pe care i le creeaza indragostitul; ea incearca sa defineasca prin ce miscare proprie, prin ce efort asupra lui insusi, Eros-ul indragostitului va putea desprinde si intemeia pentru totdeauna relatia sa cu fiinta adevarata in loc sa traseze o linie intre onorabil si dezonorant, ea incearca sa descrie inaintarea - cu dificultatile, peripeti ile si caderile sal e - pe calea cc duce la regasirea propriei fiinte Banchetul si Phaidros arata trecerea de la o erotica formata pe practicarea "curtarii" si a libertatii celuilalt, la o erotica gravitand in jurul unei asceze a subiectului si a accesului comun la adevar Din acest motiv, problematizarea este deplasata: in reflectiile asupra lui chresis aphrodisian, ea se concentreaza asupra placerii si a dinamicii sale, si era potrivit ca prin stapanire de sine sa se asigure practicarea corecta si distribuirea legitima a placerii; in gandirea platoniciana, intrebarea se refera la dorinta ce trebuie calauzita spre obiectul sau autentic, adevarul Viata moderata, de saphrosune, asa cum este infatisata in Legi, este o existenta "benigna din toate punctele de vedere, cu suferinte si placeri domolite, cu dorinte flexibile (eremaiai hedonai, malakai epithumiai) si iubiri linistite (erates ouk emmaneis)" 1 • Aflam aici ordinea unei economii a placerilor asigurate de dominarea exercitata de sine asupra sinelui Sufletului, ale carui calatorii si inflacarari amoroase sunt descrise in Phaidros, ii este recomandat, daca doreste sa-si obtina rasplata si sa se intoarca in patria de deasupra ceruri lor, sa respecte "un regim ordonat" (tetagmene diai te) asigurat de faptul ca este "stapan pe sine" si ca "pastreaza masura", deoarece a redus la "sclavie ceea cc naste viciul" si daruieste, dimpotriva, "libertate pentrn ceea ce produce virtutca"2 Lupta cu violenta poftelor sale n-o va putea purta uecat intr-o dubla relatie cu adcvarnl: raportarea la propria-i dorinta si raportarea la obiectul dorintei sale, recunoscut ca fiinta adevarata Astfel se subliniaza unul dintre punctele unde se va forma intrebarea omului dorintei Asta nu inseamna ca erotica platoniciana a inlaturat brusc si definiti v o etica a placerilor si practicarea lor 1 P LATON, Lois, V, 734 a 2 P LATON, Phedre, 256 a-b 23 1 Dimpotriva, ea a continuat sa se dezvolte si sa se transforme Traditia gandirii care si-a avut originea la Platon va avea un rol important atunci cand, mult mai tarziu, problematizarea comportamentului sexual va fi redefinita, plecandu-se de la fiinta senzuala si descifrarea misterelor sale Refl ectia filosofica despre la baieti comporta un paradox istoric Acestei iubiri masculine, mai exact iubirii pentru baieti si adolescenti, care va fi mai tarziu atat de asprn condamnata, grecii i-au acordat o legitimitate in care ne place sa vedem dovada libertatii pe care si-o luau in acest domeniu Totusi, referitor la iubirea masculina, s-au formulat cele mai mari exigente de austeritate, cu mult mai multe decat cele legate de sanatate (ii preocupa si aceasta), de femeie si casatorie (in cadrul ei aj ungeau la batranete) in mod cert, fara exceptie, ci n-au blamat-o si nu au interzis-o Totusi, in aceasta privinta se va formula principiul unei "abtineri nedefinite", idealul unei renuntari careia Socrate, prin rezistenta sa infailibila la ispita, ii ofera modelul si ideea ca aceasta renuntare are in sine insasi o inalta valoare spirituala intr-un fel, neasteptat poate la prima vedere, se observa cum in cultura greaca, referitor la iubirea baieti lor, se constituie cateva dintre elementele maj ore ale unei etici sexuale care o va condamna in numele urmatorului principiu : exigenta unei simetrii si a unei reciprocitati in relatia amoroasa, necesitatea unei infruntari dificile si de larga anvergura cu sinele, purificarea progresiva a unei iubiri care nu se adreseaza decat sufletului in adevarul sau si preocuparea de sine a barbatului ca subiect al dorintei A m rata esentialul daca ne-am imagina c a iubirea baietilor si-a creat propria-i interdictie sau ca o ambiguitate specifica filosofiei nu i-a acceptat realitatea decat pretinzandu-i depasirea S a nu uitam ca acest "asceti sm" nu era o maniera de desconsiderare a iubirii baietilor, ci, dimpotriva, era un mod de a o stiliza si, astfel, conferindu-i o forma si un aspect, de a o pune in valoare Nu este mai puti n adevarat ca exista aici o exigenta de abtinere totala si un privil egiu acordat problemei dorintei; ele introduceau clemente care nu erau usor de introdus intr-o morala structurata in j urul cercetarii practicarii placerilor 232 CONCLUZiE Asadar, in arta practicilor recunoscute (a regimului, a gestiunii gospodariei, a "curtarii" tinerilor) si plecand de la gandirea ce urmarea sa le elaboreze, grecii s-au interogat in privinta comportamentului sexual ca garantie morala si au incercat sa dea o definitie formei de moderatie dictate de el Aceasta nu insca1m1a ca pe greci nu-i preocupau placerile sexuale decat prin raportare la aceste trei puncte de vedere in literatura care ne-a ramas de la ei se regasesc multiple marturii dovedind existenta si a altor teme sau preocupari Daca insa ne calauzim, asa cum am incercat s-o fac in aceasta lucrare, dupa discursurile si prescriptiile prin care au incercat sa-si gandeasca si sa-si reglementeze conduita sexuala, aceste trei focare de problematizare se constituie ca fiind mult mai importante in jurul lor, grecii au elaborat o arta de a trai, de a se comporta si de a se "folosi de placeri" conform unor principii exigente si austere La prima abordare aceste forme de gandire ni se par foarte asemanatoare formelor de austeritate pe care le vom afla mai tarziu in societatile occidentale crestine in orice caz, putem fi ispititi sa corij am contrastul, inca destul de general convenit, dintre o gandire pagana "toleranta" fata de practicarea "libertatii sexuale" si moralele triste si restrictive care i-au succedat Trebuie sa remarcam ca principiul unei cumpatari sexual e riguroase si practicate cu grij a este un precept care nu-si are originea in crestinism, bineinteles, nici in Antichitatea tarzie, nici chiar in miscarile rigoriste lansate de stoici , de exemplu, in epoca elenestica si romana incepand cu secolul al iV-lea, este foarte limpede exprimata ideea ca activitatea 235 sexuala este in ea insasi suficient de primej dioasa si scump platita, suficient de strams legata de risipirea substantei vitale, pentru ca o economic riguroasa s-o reduca la minimum; mai aflam si modelul unei relati i matrimoniale care pretinde din partea ambilor soti abtinerea de la orice fel de placere "extraconj ugala"; si, in sfarsit, ideea unei renuntari din partea barbatului la raporturile fizice cu un baiat Principiu general de cumpatare, supozitie ca placerea sexuala ar putea fi nociva, schema unei stricte fidelitati monogamice, ideal de castitate riguroasa: este evident ca nu confonn acestui model traiau grecii; dar nu cumva gandirea filosofica, morala si medicala, constituita in mij locul lor, a formulat cateva dintre principiile de fond pe care moralele urmatoare - in special cele din societatile crestine - sa nu fi facut altceva decat sa le preia? Totusi, sa nu ne oprim aici Prescripti ile pot fi similare din punct de vedere fonnal; aceasta nu vadeste decat saracia si monotonia interdictiilor Modul in care activitatea sexuala era constituita, recunoscuta si stmcturata ca o garantie morala nu este acelasi lucm cu faptul ca ceea cc este pennis sau interzis, recomandat sau prohibit este identic S-a vazut ca, in gandirea greaca, comportamentul sexual este constituit ca domeniu de practicare morala, sub forma aphrodisiei, a actelor de placere tinand de un spatiu agonistic de forte greu de controlat; ele fac apel, pcntm a lua infatisarea unei conduite acceptabi le din punct de vedere rational si moral, la organizarea unei strategii a masurii si a momentului, a cantitatii si a oportunitatii; aceasta tinde sa ajunga, ca perfectiune si scop ultim, la o perfecta stapanire de sine in care subiectul este "mai puternic" decat el insusi , pana si in felul cum isi exercita puterea asupra celorlalti Dar exigenta de austeritate avand drept urmare constituirea subiectului stapan pc sine nu se infatiseaza sub forma unei legi universale careia i se conformeaza toti, ci mai degraba ca un principiu de sti lizare a conduitei pentm cei care vor sa dea forma cea mai fmmoasa si mai implinita existentei lor iar daca se unnareste definirea unei origini a acestor cateva mari teme care au conferit o forma moralei noastre sexuale (apartenenta placerii la domeniul primej dios al raului, obligatia fidelitatii monogamice, excluderea partenerilor de acelasi sex), nu numai ca nu trebuie sa le atribuim fictiunii numite 2 3 6 morala "iudeo-crestina"; dar mai ales, nu aici trebuie cautata functia pe care a avut-o dintotdeauna lucrul interzis, ori forma permanenta a legii Austeritatea sexuala, inca din acele vremuri recomandata de filosofia greaca, nu-si are originile in atemporalitatea unei legi care va adopta, rand pe rand, diversele forme istorice ale reprimarii; ea tine de o istorie mai decisiva decat cea a codurilor: o istorie a "eticii" inteleasa ca elaborare a unei forme de raportare la sine care-i permite individului sa se constituie ca subiect al unei conduitei morale P e de alta parte, fiecare dintre cele trei mari arte ale comportarii, cele trei mari tehnici ale sinelui, dezvoltate in gandirea greaca - Dietetica, Econom icul si Erotica - a propus, daca nu o morala sexuala specifica, cel putin o modulare unica a conduitei sexuale in elaborarea exigentelor de austeritate, grecii nu numai ca n-au urmarit sa defineasca un cod de conduita obligatoriu pentru toti, dar nici n-au incercat sa organizeze comportamentul sexual ca pe un domeniu relevant in toate aspectele sale al unui unic si neschimbat singur si acelasi ansamblu de principii in Dietetica, aflam o forma de cumpatare definita prin practicarea cumpatata si la momentul potrivit a aphrodisiei; exercitarea acestei cumpatari necesita o atentie concentrata in special asupra problemei "momentului" si pe corelatia dintre starile variabile ale trupului si insusirile schimbatoare ale anotimpurilor; in centrul acestei grij i se manifesta teama de violenta, de istovire si preocuparea fata de supravietuirea individului si perpetuarea speciei in Economic, aflam o forma de cumpatare determinata nu de fidelitatea reciproca a sotilor, ci de un anumit privilegiu pe care sotul i-l acorda sotiei asupra careia e] isi exercita puterea; miza temporara nu este gasirea momentului oportun, ci pastrarea pe parcursul intregii existente a unei anumite structuri ierarhice, caracteristice pentru oranduirea gospodariei; pentru asigurarea acestei continuitati trebuie ca barbatul sa se pazeasca de orice exces si sa aplice stapanirea de sine si in stapanirea exercitata asupra celorlalti in sfarsit, cumpatarea ceruta de Erotica este si ea de alt tip; cu toate ca nu dicteaza abstinenta, este evident ca tinde spre aceasta si contine in sine idealul unei renuntari la orice relatie fizica cu tinerii 2 3 7 Aceasta Erotica este asociata cu o percepere a timpului mult diferita de cea referitoare la trup sau la casatorie: este experienta unei perioade efemere care in mod fatal se indreapta spre o scadenta apropiata Cat despre preocuparea care-o anima, este cea pentru respectul datorat viri litatii viitoare adolescentului si statutului sau de viitor om liber: problema nu mai este ca barbatul sa-si stapaneasca placerea, ci de a sti cum se i poate face loc libertatii altuia in stapanirea exercitata asupra sinelui si in iubirea adevarata care i-o poarta in definitiv, in cadrul reflectiilor despre iubirea tinerilor erotica platoniciana a ridicat problema relatiilor complexe dintre iubire, renuntarea la placeri si accesul la adevar Sa ne amintim ce scria, nu demult, K J Dover: "Grecii n-au mostenit credinta ca o putere divina i-a revelat omenirii un cod de legi care reglementau comportamentul sexual si nici n-au intretinut- o Nu aveau o institutie a carei atributie sa fi fost controlul respectarii interdictiilor sexuale in fata unor culturi mai vechi, mai bogate si mai elaborate decat a lor, ei si-au luat libertatea de a alege, a adapta, a dezvolta si, mai ales, de a inova1 " Considerarea comportamentului sexual ca domeniu moral n-a fost pentru greci un mod de a interioriza, de a j ustifica sau de a institui in principiu interdictii generale impuse tuturor, ci o modalitate de a elabora, pentru cea mai mica parte a populatiei, formata din barbatii adulti si liberi, o estetica a existentei, arta gandita a unei libertati privite ca j oc al puterii Etica sexuala, care sta in mare masura la originea eticii noastre sexuale, se intemeia pe un sistem foarte sever de inegalitati si coercitii (in special fata de femei si sclavi), dar a fost problematizata in gandire ca raportul, pentru un om liber, dintre exercitarea libe11atii sale, formele puterii sale si accesul sau la adevar Considerand, fara prejudecati si intr-un mod foarte schematic, istoria acestei etici si metamorfozele sale in timp, mai intai remarcam o deplasare de accent Este clar ca, in gandirea greaca veche, relatia cu baietii constituie punctul cel mai spinos, focarul cel mai activ de meditatie si elaborare; aici, problematizarea face apel la formel e de austeritate cele mai subtile Or, pe parcursul unei evo- 1 K J DOVER, Homosexualite grecque, p 247 2 3 8 iutii foarte lente, vedem cum acest focar se deplaseaza: atentia se va indrepta, incetul cu incetul, spre femeie, ceea ce nu inseamna ca iubirea baietilor nu va mai fi practicata, nici ca va inceta sa se exprime si nici ca nu va mai suscita intrebari Femeia si relatia cu femeia vor marca, insa, perioada cea mai puternica a gandirii morale asupra placerilor sexuale: fie ca este problematizata sub forma temei virginitatii, a importantei capatate de conduita matrimoniala, fi e sub forma valorii atribuite raporturilor de simetrie si de reciprocitate dintre soti Apare, de altfel, o noua deplasare a focarului problematizarii (de data aceasta de la femeie catre trup) in interesul aratat incepand cu secolele al XVii-iea si al XViii-iea fata de sexualitatea infantila si, intr-o maniera mai generala, fata de raporturile dintre comportamentul sexual, normalitate si sanatate O data cu aceste deplasari, se va petrece totodata si o anumita unificare intre elementele raspandite in diferitele "arte" de practicare a placerilor A avut loc unificarea doctrinala - Sfantul Augustin fiind unul dintre initiatorii ei - care a ingaduit sa fie gandite in acelasi ansamblu teoretic j ocul mortii si al nemuririi, institutia casatoriei si conditiile de acces la adevar Dar a existat si o unificare, sa-i spunem "practica", cea care a reunit diferitele arte ale existentei in j urul descifrarii sinelui , a procedeelor de purificare si de lupta impotriva senzualitatii Dintr-o data, in inima problematizarii comportamentului sexual nu se mai regaseste placerea cu estetica practicarii sale, ci dorinta si henneneutica sa purificatoare Aceasta substitutie va fi efectul unei intregi serii de schimbari Despre inceputurile acestora, mai inainte chiar de dezvoltarea crestinismului, sta marturie gandirea moralistilor, a filosofilor si a medicilor din primele doua secole ale erei noastre Cupri ns iNTRODUCERE " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " 5 1 Modificari " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " 7 2 Formele problematizarii"" " " " " " " " " " " "" " """ " " " " " " " " " " " l 7 3 Morala si experienta sinelui" " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " 28 " PROBLEMATiZAREA MORALa A PLaCERiLOR " " " " " " " 35 1 Aphrodisia" " " " " " " " " " " " " " " " " " " 40 2 Chresis " " " " "" "" " " " " " " " " " " " " " " : i4 3 Enkrateia " " " " " " " " " " " " " " " " " " " ·" " " " " " " 63 4 Libertate si adevar " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " 7 8 i i DiETE TiCA " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " 93 1 Despre regim in general " " " " " " " " "" " " " " " " " " " " 97 2 Dieta placerilor " " " " " " " " " " " ", " " " " " " 1 06 3 Riscuri si primejdii " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " 1 1 4 4 Actul, consmw1l, moartea "" " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " 1 7 l iii ECONOMiCUL " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " 1 3 5 1 intelepciunea casawriei " " " " " " " " " " " " " " " " " " 1 3 7 2 Gospodaria lui ischomah " " " " " " " " " " " " " 1 46 3 Trei politici ale cumpatarii " " " "" " " " " " "" """ " "" " " " " " " " " " 1 5 9 iV EROTiCA " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " 1 77 1 O relatie incerta "" " " " "" " " " " " " " " " "" " " " "" " " " " " " " " " l 79 2 Onoarea unui adolescent " " " " " " " " """" """"" " " " " " " " " " " 1 95 3 Obiectul placerii " " "" " "" "" " " "" " " " " " " " "" " " " " " " " " " " " 205 V ADEVaRAT A iUBiRE " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " " "" " " " 2 1 5 CONCl,UZiE "" " " " " " " " " " " " " " " " " 2 3 3 